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Lói giói thiéu (1) 


“Con đường Thiên Chỉ Thiên Quán "dà được Ngài Gunaratana trình bày 
một cách khúc chiết, rõ ràng có thể giúp cho những ai muốn nghiên cứu 
trường tán chỗ đồng di, cộng biệt, sinh khắc của hai pháp môn này háu tránh 
tình trạng nhâm lån, võ đoán và phiến diện trong ly thuyết cũng như trong 
thé nghiệm con đường giác ngộ giải thoát. 


Rất nhiều sách trình bày nhằm lán giữa Dinh và Tuệ hay Chỉ và Quán, dua 
đến tình trạng định không ra định, tuệ chẳng ra tuệ, hoặc hành thiên định 
hóa ra chỉ là những “ngoại thuật” (những hình thức tập trung tw tưởng hay y 
chí có mục địch khác với định nhà Phát), và hành thiên tué lại có kết quả của 
định rồi tưởng lâm là đã chứng được các bác tué quán. 


Một vài phái thiên chủ trương loại hàn tit thiên bát định ra khói con đường 
tué giác. Diéu này có thể đúng với một số người nhưng đó không phải là định 
luật tất yếu và phó quát nên không nhất thiết phù hợp với mọi căn cơ trình độ 
của hành giả trên duong giác ngộ. 


Chú trương duy tu thiên tué có thể rút ngắn hành trình tu tập với những 
người đã có sẵn túc duyên, nhưng với người chưa đủ những yếu tó ba-la-mật 
khác, chưa cán bằng với các căn tín, tấn, niệm, định, chưa có sự hỗ trợ thích 
đáng của bảy giác chỉ v.v... thì đến một mức độ nhất định nào đó hành giả sẽ 
bị đình trệ không thé nào tién triển được nữa. Từ đó sinh ra chán nản, mát tự 
tin hoặc sinh tám nghỉ ngờ giáo pháp, hóa ra không bằng một người do tu 
thiên định một cách đúng hướng mà phát tuệ một cách tự nhiên. 


Chính vì vậy mà dù rằng vị càn tuệ không cán tới bát định cũng có thể đạt 
được mục đích tối hậu, đức Phát đã xác nhận vị câu phần giải thoát vån tru 
thắng hơn về nhiều mặt trên đường tự giác giác tha. 

Để di sâu vào những trình tự tu tập định tué xin mời qui vị nghiên cứu kỹ 
lưỡng những điều đã được trình bày một cách mach lạc và đây đủ trong tập 
sách “Con đường Thiên Chỉ Thiên Quán" mà đại đức Pháp Thông đã dịch 
rất cán thận và trung thực này. 


Tổ đình Bửu Long, ngày 04-03-2004 
Tỳ Kheo Viên Minh 
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Loi giói thiéu (2) 


"Chi Quán Đạo ” hay “Con đường Thiên Chỉ và Thiên Quán" là tập sách 
thiên được biên soạn ky lưỡng, dịch thuật cán thận, rât xứng với cái tên cua 


tập sách này. 


Tập sách Thiên “Chỉ Quán Đạo” như là một cám nang (khi hành giả bị bé 
tác thì dở sách này sẽ tìm thấy lỗi thoát); như một la bàn (cứ nhìn vào sách 
thấy rõ vật thực của triển cái thì tránh, vật thực của thất giác chỉ thì hành là 
đúng); như đôi tay (khü-mu) để làm việc. 


Nếu gặp được tập sách thiên “Chỉ Quán Dao" như gặp được mình sư điểm 
đạo, bởi tập “Chỉ Quán Đạo ” này y cứ theo Phật ngôn rất chuẩn xác, và 
cũng nương theo chú giải nên rất dễ hiểu. 


Những công thức thiên quán, chính đức Phát day, có thứ lớp tuân tự của mỗi 
nhân quả này dua đến nhân quá khác, như cách liên châu luận: nhờ thân cán 
bác chán nhân nén được nghe diệu pháp; nho được nghe diệu pháp nén có 
đực tin; nho có đức tin nén có như ly tác y; nho có như lý tác y nén có chánh 
niệm tỉnh giác; nhờ có chánh niệm tỉnh giác nên có sự thu thúc lục căn; nhờ 
có thụ thúc lục căn nên ba nghiệp (thân, khẩu, ý) được trong sạch; nhờ tam 
nghiệp thanh tịnh nén tháng tri năm triển cái; nhờ thắng tri năm triển cái nên 
min sinh khói; do minh sinh nên vô minh diét; do vô mình diệt thi hành diệt; 
do hành diệt thì thức diệt; do thức diệt thì danh sắc diệt; do danh sắc diệt thì 
lục nhập diệt, do lục nhập diệt thì xúc diệt; do xúc diét thi thọ diệt; do tho 
diệt thi ái diệt; do ái diệt thì thu diệt; do thủ diệt thì hữu diệt thì sanh diệt; do 
sanh diệt thì già, đau, chết (của sắc), wu, bi, khó, não, sáu, ai (của danh) 
cũng diệt. Như vậy là chám dứt toàn bộ khó uán. 


Nhưng khởi dáu của công thức thién quán chính là nương tựa bậc thiện hữu 
(kalyànimitta) nên đức Phật tuyên bó: “Toàn bộ đời sống pham hanh này là 
thiện hữu, thiện bạn lữ, thiện giao du. ` Thiện hữu, thiện bạn lữ, thiện giao du 
ở đây chính là vị dao sư (vị thầy day dao); mà cuốn sách thiên “Chỉ Quán 
Đạo” này là vị thiên sư (Sư là thư năng ngôn, thư là sư bất năng ngôn) của 
chúng ta vậy. 

Tập sách thiên “Chỉ Quán Dao" đối với tôi là tập thứ hai (tập thứ nhất là “ 
Đoạn trừ lậu hoặc ”) trong số dịch phẩm của đại đức Pháp Thông, mà tôi rất 
vui mừng và ưa thích, nên trân trọng giới thiệu đến chư Tăng, Phát tử trong 
nước và ngoài nước, nên thỉnh làm “cuốn sách đâu giường ” cho việc tu tập 
thiên Chỉ Quán. 


Biu Đức Tụ, ngày 14-03-2004 
Ty kheo Giác Chánh 
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Lời người dịch 


Về cơ bản, lời day cua đúc Phát là con đường đưa đến sự diệt khổ. T) rọng 
tâm của con đường này là hành thiên. Như vậy thiên có thể được xem là trái 
tim cua Phát giáo ứng dung, các giai đoạn chuẩn bị của dao lộ đều dán đến 
đó, và cũng từ đó các giai đoạn chứng đắc cao hơn khác được thành tựu. Một 
trong những phương diện quan trọng nhất của thiên Phật giáo mà chúng ta 
bắt gặp rất thường xuyên trong kinh điển Nguyên Thủy là hệ thống các thiên 
chứng, gọi theo Pàii là Jhãnas. Các thiên chứng Jhãna đã từng là phương 
tiện góp phân làm nên sự giác ngộ của đức Phật, và sau đó nhập vào trình tự 
tu tập được Ngài thiết lập cho hàng đệ tú. Chúng xuất hiện ở giai đoạn đầu 
của đạo lộ chuẩn bị đến các tué giác cao hơn, rôi một lần nta trong sự két 
hop truc tiếp với tué giải thoát, và ngay cả ở giải đoạn cuối, các thién chứng 
vấn được xem nhw một thành tựu tinh thân của con người đã giải thoát hoàn 
toàn. Do đó một hiểu biết vé thiên hết sức là cần thiết. 


Thực ra, thiền là một lãnh vực vô cùng thâm sâu, huyền diệu và bát khả tw 
nghỉ. Ngoại trừ đức Phật với trí luc "Tri chư thiên giải thoát tam 

muĝi” [1] tổng hợp toàn điện và dáy đủ nhất các nguồn kinh điển và chú giải 
liên quan đến thiên và diễn đạt lại bằng phương pháp luận thích hợp nhất với 
thời hiện đại. Túc giả của cuốn sách, Hòa thượng Tì hiên sw Henepola 
Gunaratana, sinh năm 1927 tại Tích Lan, xuất gia năm 13 tuổi, hiện đang 
hướng dán những khóa thiên lớn tại Hoa Kỳ và Canada. Cuốn sách dà dem 
lại ánh sáng hiểu biết cho rất nhiễu người, nhất là những hành giả đang lúng 
từng giữa thiên chỉ và thién quán, hay những người thường xem nhẹ giá trị 
của dinh trong thiên minh sát. 


Thấy được những lợi ích trên chúng tôi có gáng chuyén dich tác phám ra Viét 
ngữ dé cùng chia sẽ với moi người, mong răng nó sé đem những lợi ích thiết 
thực nhất cho những ai được đọc, cũng như góp phán làm phong phú thêm 
nên thiên học Nam truyền hiện tại. 


Viên Không, Quí Xuân Giáp Thân 
Tháng 4 năm 2004 
Dich giá: Dhamma Vidü 
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u] Jhánadisankilesadifiana — Tri chư thiền giải thoát tam muội lực — một 
trong mười Như Lai lực. 


CHƯƠNG I 
GIỚI THIỆU THIÊN TRONG NỘI DUNG KINH DBIÉN 


Trong rất nhiều bài pháp, đức Phật thường dạy rằng: “Ví nhw nước trong đại 
dương chỉ có một vị, đó là vị mặn, pháp và luật của Như Lai cũng thé, chỉ có 
một vị, đó là vị giải thoát (vimuttirasa)" |11. Vi giải thoát thám nhuần trong pháp 
và luật của đức Phật là vị giải thoát tinh thần, và có thé nói toàn bộ lời dạy của 
Ngài chủ yếu là nhằm vào việc làm sao để mọi người cảm, nhận được trọn vẹn 
huong vi này. Giải thoát tinh thàn, theo quan niệm của dao Phật, là su giải thoát 
khó. Vấn dé khó là suối nguồn, từ đó toàn bộ dòng pháp nhũ trào dáng, và sự giải 
thoát khổ là đích mà Pháp Phật hướng đến. Có lẽ vì thế đức Phật mới có thê nói 
trong suốt sứ mạng hoàng pháp của Ngài: “Này chư Tỳ khưu, xưa cũng như nay, 
Như Lai chỉ làm sáng tő vẫn dé khó và sự diệt của khó này." I2] 


Việc quan tâm đến vẫn đề khổ và giải thoát khổ được thấy rõ nét qua giáo lý Tứ 
dé, trong đó đức Phật đã tóm gọn giáo pháp của Ngài. Có thé nói giáo lý Tứ dé dé 
cập trọn vẹn vấn đề khó, nhìn từ bón góc độ khác nhau. Đề thứ nhất vạch trần các 
hình thức và tầm mức của khó, từ đó cho thấy khó là một phần tử không thé tách 
khỏi cuộc sống. Về mặt thê xác, nó trói chặt con người vào tiễn trình bức bách của 
sanh. lão, bệnh, tử; trong khi vé phương diện tinh thần thi bị gặm nhắm bởi sâu, bi, 
khổ, ưu, não. Hơn nữa, trong bức tranh mô tả cuộc đời theo đức Phật, khối khô này 
còn trở nên tăng thịnh đến vô cùng do sự kiện tái sanh. Vòng khó ưu không chỉ 
xoay một lần, ngoại trừ các bậc đã giác ngộ, còn thì nó cứ xoay vån liên tục suốt từ 
thời vô thi dưới dang luân hói(samsára), hay vòng tử sanh miên viễn. 


Sau khi đã vạch trần tầm mức và những hình thức của khó trong Chân dé thứ nhất, 
ở ba dé còn lai, đức Phật chỉ cho thấy Nhân sanh khó, sự diệt khó và con đường di 
đến sự diệt khó. Nhân sanh là tham ái, sự ham muốn hưởng thụ và khát khao hiện 
hữu không bao giờ thỏa mãn được này đã làm cho bánh xe sinh tử vận chuyên 
không ngừng. Sự diệt khó là tiến trình đảo ngược lại mối quan hệ duyên sinh hay 
sự từ bỏ hoàn toàn và đoạn diệt của tham ái này. Con đường đưa đến sự đoạn khổ 
là con đường tu tập thân tâm theo Trung đạo, tránh xa mọi cực đoan — khổ hạnh và 
lợi dưỡng, thường kiến và đoạn kiến, v.v... Bát Chánh Đạo chính là Trung đạo bao 
gồm chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tính 
tấn, chánh niệm và chánh định. 


Trong khi ba dé đầu cho thấy quan điểm giáo lý trong lời dạy của đức Phát thì dé 
thứ tư hay Đạo dé mô tả một chế độ tu tập thực tiến. Chế độ tu tập này tập trung 
vào sự tự chứng. Đức Phật không xuất hiện giữa nhân gian như đắng cứu thế từ 
trên cao giáng hạ. Ngài đến như một bậc thầy giác ngộ, một người đã tìm ra con 


đường đi đến chỗ đoạn tận khổ đau và muốn chỉ con đường đó cho người khác. 
Đạo lộ này mỗi người phải tự mình bước lẫy. Chính si mê và phiền não trong mỗi 
người trói chặt họ vào vòng khổ đau, do đó, cũng chính những nỗ lực thanh tịnh 
nội tâm sẽ lót đường cho sự giải thoát của họ. Bởi lé xét cho cùng, moi ràng buộc 
đều xuất phát từ vô minh (avijjà), nên đức Phật công bó, chìa khóa mở cánh cửa 
giải thoát phải được tìm thấy trong trí tuệ (pariria). Trí tuệ ở đây phải là trí tuệ phát 
sinh từ nội tâm như một sự hiểu biết tức thời các sự thực cơ bản của hiện hữu. 
Pháp (Dhamma) phải được bậc trí tự mình chứng ngộ là vậy (paccattam veditabbo 
vinfinfiuhi). 


Chính vi việc tự chứng chân lý là điều kiện tất yếu dé dat đến sự đoạn tận khó mà 
thiền mới đảm nhận một vị trí quan yếu trong giáo lý của đạo Phật về con đường 
giải thoát. Đối với đạo Phật, thiền là phương tiện làm nảy sinh trí tuệ nội tại cần 
phải có để giải thoát khô. Tính đa dạng của thiền xuất phát từ những dị biệt về căn 
tánh của mỗi hành giả, song mục đích của thiền là như nhau đối với tất cả, tức là 
phải tạo ra tâm thanh tịnh và minh kiến cần thiết cho tuệ giải thoát khởi sanh. 


Các pháp môn thiền được day trong truyền thống Phật giáo theo văn hệ Pali (Phật 
giáo Nguyên Thủy) đều y cứ trên kinh nghiệm tự thân của đức Phật — kinh nghiệm 
đã được Ngài hun đúc trong suốt quá trình tầm cầu giác ngộ của mình. Chúng được 
chọn lựa sao để tái tạo lại nơi người đệ tử đang hành theo pháp môn ấy cũng cái 
khám phá cơ bản mà tự thân đức Phật đã làm khi ngôi dưới cội bồ đẻ, tức chân lý Tứ 
đê. 


Các dé mục và pháp môn thiền trình bày trong Thánh điển Pali có thé chia thành 
hai hé thóng tuong quan làn nhau. Mót duoc goi là tinh chi tu tập 
(samathabhavana), một được gọi là minh sát tu tập (vipassanabhavana). Tịnh chi 
tu tập cũng còn gọi dưới tên thiền định (samadhibhavand), và minh sát tu tập là 
thiền tuệ (panãnñãbhãvan3). Việc thực hành tinh chỉ nhắm vào sự phát triển một 
trạng thái tâm an định, hợp nhất kê như một phương tiện dé cám nghiệm an lạc nói 
tại và làm phát sanh trí tuệ. Còn minh sát tu tập nhắm vào việc phát triển trực giác 
tué dé thấu triệt thực chất của mọi hiện tượng (danh — sắc J: 


Trong hai hê thống, minh sát tu tập được đạo Phật xem như chìa khóa chính đi vào 
giải thoát, liều thuốc giải trực tiếp noc độc vô minh năm dưới mọi khó dau và trói 
buộc. Trong khi thiền định được công nhận là sản phẩm chung của cả những hành 
giả theo Phát giáo lẫn không phải Phát giáo thì thiên tuệ được xem là khám phá của 
đức Phật và là một đặc điểm vô song của đạo Phật. Tuy nhiên, vì sự phát triển tuệ 
giác đòi hỏi phải có một mức độ định nào đó và thiền định được dùng dé cüng có 
cho dinh này nén su tu tập dinh kháng dinh mót vi trí khóng thé thiếu trong tién 
trinh thién của đạo Phát. Hai loại thiền này được tu tập cùng nhau sé tao cho tâm 
mót loi khí thích hop cho su giác ngó. Vói tàm hop nhát nhó su tu tập dinh và 
duoc làm cho bén nhay, chói sáng bằng sự tu tập tuệ, hành giả có thể tiễn hành để 
đạt đến sự đoạn khổ mà không bị chướng ngại. 


Trọng tâm của hai hệ thống thiền, mặc dù thực chất vẫn thuộc thiền định hơn, là 
các bậc thiền chứng gọi là bốn thiền /hãna) [31 . Jhàna là một từ Pali đã được các 
dich giả dịch sang Anh ngữ bằng nhiêu cách khác nhau. Cháng hạn, có người dich 
là “meditation” (tĩnh lự, trầm tư), mà điều này đối với chúng ta dường như có vẻ 
quá thường: hoặc “rapture” và “ecstacy” (trạng thái say mê, trạng thái ngây ngắt). 
Lối dich này gợi lên một mức độ phán chán, phán khích không hợp với các bậc 
thiền cao hơn. Một số vị khác dịch là “trance” (ngây ngây) dễ lầm với trạng thái 
kém thông minh, dưới mức binh thường, một trang thái nghịch hàn với jhàna; 
trong khi “musing” (trầm ngâm, không biết gì đến chung quanh) thì lại quá yếu và 
cô điển. Chỉ có từ “absorption” (sự tập trung toàn triệt) mà một số dịch giả dùng 
được xem là thích hợp nhất trong số đó, song cũng chi xác đáng với từ *appána" 
(an chi) trong Pali, một trạng thái tâm an tinh được kê trong các bâc thiền. Do đó, 
chúng tôi thích để nguyên từ “jhāna” không dịch vì những lý do ké trên. 


Jhana tự thần nó là những trang thái tâm hop nhất, sâu lắng được biểu thị bằng Sự 
an trú hoàn toàn của tâm vào đôi tượng của nó. Trạng thái này là kết quả của sự tập 
trung toàn tâm trên một đối tượng duy nhất với sự chuyên chú cao đến độ các hoạt 
động lan man của tư duy phải giảm thiểu và cuối cùng dừng hắn. Các bậc thiền 
trong hệ thống bốn thiền được đặt tên đơn giản theo vị trí của chúng trong tiễn 
trình biểu thị bằng những con số nhu so thiên, nhị thiền, tam thiền, tứ thiên. Trong 
các bản kinh, bốn thiền này được mô tả bằng một công thức quen thuộc biểu diễn 
trình tự chứng đắc của chúng như sau: 


“Ở đây, này các Ty khưu, vị Ty khưu hoàn toàn ly dục, ly bắt thiện pháp, chưng và 
trú sơ thiên, một trang thái hi, lạc do ly dục sanh, di kèm với tám và tứ. 


VỊ Tỳ khưu ấy diét tám và tứ, chứng và tru nhi thiên, một trạng thải hỉ lạc do định 
sanh, không tám và tứ, nội tỉnh nhát tám. 


VỊ Tỳ khưu ấy ly hi, tru xả, chánh niệm tỉnh giác, thân cảm lạc tho mà các bác 
thánh gọi là xả, niệm lạc trú, chứng và trú tam thiên. 


VỊ Tỳ khưu ấy xả lạc, xả khổ, diệt hỉ, ưu đã cảm thọ trước, chứng và tru tứ thiên, 
không khó, không lạc, với niệm thanh tịnh do xả sanh” j4] 


Muốn đắc các bậc thiền như đoạn kinh trên trình bày, người hành thiền phải bắt 
đầu băng việc tây trừ các ác bất thiện pháp hay những trạng thái tâm bất thiện cản 
trở sự tự chủ nội tâm. Những bắt thiện pháp này thường được gộp chung lại dưới 
tên năm triển cái (panficanivarana): tham dục, sân hận, hôn trầm — thụy miên, trạo 
cử — hồi quá và hoài nghi. [5] Su an trú của tâm trên đối tượng của nó được tạo ra 
bởi năm tâm sở đối nghịch với năm trién cái vừa kê — tầm, tứ, hy, lạc, nhất tâm. 
Năm tâm sở này còn được gọi là năm thiền chi /hãnangni) vì chúng nâng tâm lên 
mức sơ thiền và trú ở đó như những phán tử rõ rệt của nó. 


Sau khi đắc sơ thiền, hành giả có thể tiếp tục đạt đến các bậc thiền cao hơn. Công 
việc này được thực hiện bằng cách diệt những chỉ thiền thô ở mỗi bậc thiền. Những 
thiền chi còn lại sẽ là những yếu tố rõ rệt của các bậc thiền kế tiếp. Bằng cách này 
hành giả có thê đi từ sơ thiền lên đến tứ thiền. Vượt qua bốn thiền còn có một hệ 
thống thiền bón loại khác cao hơn làm sâu lắng thêm yếu tó tịnh chỉ đã được | phát 
triển trong các bậc thiền (sắc giới) trước. Những thiền chứng này gọi là vô sắc 
(arüpa) vi, về bản thé, chúng tương ứng với các cảnh giới vô sắc gồm Không vô 
biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Trong các 
bản chú giải kinh dién Pali, hệ thống này được gọi là bốn thiền vô sắc 
(arupajjhána), còn bốn bậc thiền trước được đặt tên lại là bốn thiền hữu 

sắc (rüpajjhàna) cho dễ hiểu. Thường thường hai hệ thống này được ghép lại với 
nhau dưới tên gọi chung là bát thiền hay bát định chứng (atthasamapattiyo). 
Những vấn dé vừa nêu sé được khảo sát tỉ mi trong nói dung tác phẩm này. 


Thoạt tiên bốn thiền hữu sắc và bốn thiền vô sắc xuất hiện như những trạng thái 
tinh chỉ sâu lắng hop thé thuộc giai đoạn chuẩn bị của đạo lộ giải thoát trong Phật 
giáo. Ở mức này, chúng cung câp căn bản định cần thiết cho trí tuệ khởi lên. Tuy 
nhiên, ở giai đoạn sau, bốn thiền hữu sắc lại tái hiện trong tu tập đạo lộ, song lần 
này chúng khởi lên với sự kết hợp trực tiếp của tuệ và được định danh là các thiền 
siêu thế (lokuttarajhüna). Các thiền siêu thé này là những cấp độ định thuộc bốn 
đạo siêu thế (lokuttaramagga) và bón quả (phala), những giai đoạn chứng ngộ trên 
đạo lộ giải thoát. Cuối cùng, ngay cả sau khi đã thành tựu sự giải thoát hoàn toàn, 
các bậc thiền hợp thế này vẫn được duy trì như những chứng đắc đối với bậc giải 
thoát và có thé dùng như một phần kinh nghiệm quán chiếu của các Ngài mà không 
có gì chướng ngại. 


TÀM QUAN TRONG CỦA THIÊN (JHÃNA) 


Ta có thể dễ dàng nhận ra tầm quan trọng của bốn thiền trên đạo lộ giải thoát của 
đạo Phật qua việc nó được dé cập thường xuyên trong kinh điển. Bốn thiền xuất 
hiện một cách nói bật vừa trong kinh nghiệm riêng của đức Phật và vừa trong 
những lời khuyến giáo của Ngài đối với hàng đệ tử. Thời thơ ấu, trong lúc đang 
tham dự một buôi lễ hạ điền hàng năm theo tục lệ Ấn Độ, Ngài liền nhập vào sơ 
thiền. Nhiều năm sau đó, chính cái ký ức về sự kiện tuói thơ này đã hé mở cho 
Ngài con đường đi đến giác ngộ trong suốt những giai đoạn chán nản nhất của 
Ngài khi những nỗ lực theo đuổi khó hạnh trở thành vô ích. [6] Sau khi chọn một 
chỗ ngòi bên bờ sông Neranfijarà (Ni liên thiền), đức Phật liền nhập bón thiền 
ngay trước khi hướng tâm đến Tam minh dẫn đến sự giác ngô. [7] Xuyên suốt sự 
nghiệp hoáng pháp tích cực của Ngài, bốn thiền luôn luôn là “thiên trú” 
(dibbavihara) được Ngài sử dung dé sóng hiện tại lạc trú [8] . Sự tué tri của Ngài về 
tính chất ô nhiễm, sự thanh tịnh và cách xuất ly khỏi bốn thiền và các thiền chứng 
khác là một trong mười Như Lai Lực giúp Ngài vận chuyên bánh xe Pháp vô 
song [9] . Ngay trước lúc nhập diệt, đức Phật cũng nhập bát định chứng theo chiều 
thuận và nghịch; sự nhập diệt tự động diễn ra ở tứ thiền sắc giới [10] . 
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Trong kinh điển chúng ta luôn luôn thấy đức Phật khích lệ hàng đệ tử của Ngài tu 
tập thiền định và bốn thiền hữu sắc chắc chán đã được ké trong trình tự tu tập toàn 
diện mà Ngài đề ra cho hàng đệ tử này [11]. Thiền dinh được dé cập trong trình tự 
tu tập như tăng thượng tâm học (adhicittasikkhā) hay chánh định (samma samādhi) 
của Bát Thánh Đạo và định căn, định lực (sama dhindriya — samadhibala). Mặc dù 
trong kinh điển, chúng ta vẫn có thé gặp một đôi chó dé cập đến cỗ xe càn tuệ (a 
vehide of dry insight - ngày nay thường được goi là thién minh sát), song những 
chi dáu cho tháy ráng con duóng này khóng phái là con đường dễ dàng chút nào do 
thiếu sự trợ giúp của năng lực tịnh chỉ mà một người hành thiền định vốn có. So ra, 
con đường của người đã đắc định dường như vẫn bằng phẳng và thú vị hơn. [12] 


Hơn nữa đức Phật còn chỉ ra cho thấy lạc của các bậc thiền là sự thay thế của Ngài 
cho các loại duc lạc thế gian. Ngài nói: “Này Cunda, có bón sự theo đuổi hy lạc 
nhất định dwa đến yếm ly, vô tham, tịnh diệt, an tịnh, tháng trí, giác ngộ, Niét 
bàn. Thé nào là bón? Này Cunda, ở dây vi Ty khưu ly dục, ly ác pháp, chứng và 
trú sơ thiền... nhị thiền... tam thiền... tứ thiền. "3| 


Các vị đệ tử Phát sóng nhiệt tâm theo đuôi bón loại hy lac này có thé mong doi bón 
kết quả, bón sự lợi ích. Đó là, chứng bốn giải thoát — Nhập lưu, Nhất lai, Bát lai và 
A-la-hán quả([14]). Ví nhu sông Hằng thiên về hướng Đông, xuôi về hướng Đông, 
hướng về hướng Đông, cũng vậy, vị Tỳ khưu tu tập bốn thiền làm cho sung mãn 
bốn thiên, thiên vé Niết bàn, xuôi về Niết bàn, hướng về Niết bàn([15]). Như một 
phương tiện (pariyayena), đức Phật thậm chí còn dé cập đến bón thiền như một 
loại Niết bàn. Ngài gọi các bậc thién ấy là Niét bàn tự mình thấy 
(sanditthikanibbüna), Niét bàn tói hậu (parinibbàna), bi phần Niết bàn (tadanga- 
nibbãna) và thiết thực hiện tại Niết bàn (đi//ha-dhammanibbana). Chàng han trong 
Tăng Chi Kinh, khi giải thích thiết thực hiện tại Niết bàn, Ngài Ananda dẫn lời đức 
Phật nói: “Ở đây, này hiên giả, T y khuru ly dục... chứng đắc và an trú sơ thién. Cho 
đến nhw vậy, này hiển giả, là thiết thực hiện tại Niét bàn được Thé Tôn nói đến với 
pháp môn. ”[16] 


TRUY NGUYÊN GÓC TỪ JHANA 


Bhadantácariya Buddhaghosa — Luận Sư Phật âm, nhà chú giải vi đại của Phật 
giáo đã truy nguyên từ Pali Jhàna (Skt. Dhyàna) đến hai hình thức có gốc động từ. 
Một là động từ jhäãyati với nghĩa tu duy hay tinh lu, có nguón góc chính xác theo 
từ nguyên. Luận sư giải thích: ” Bàng phương tiện này hành giả tw duy nén được 
gọi là Jhünata. Tư duy ở đây phải hiểu với nghĩa nhận thức một đổi tượng nhất 
định. "(171 Ngoài ra, Ngài còn đưa thêm một từ phái sanh nữa của jhàna dù hơi có 
vẻ khôi hài, song với ý định làm sáng tỏ nhiệm vụ của nó hơn là giới thiệu gốc 
động từ. Từ phái sinh này được theo dấu từ chữ /hãna đến động từ jhápeti với 
nghĩa “thiêu đốt”, lý do là: “vì nó thiêu đốt các pháp đối nghịch, nén gọi là 
jhàna ”.[1s| Lời giải thích thứ hai này hàm ý rằng /hãna“thiêu đốt” hay “thiêu hủy” 
các phiền não ngăn cán sự phát triển định và tuệ trong tâm. 
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Luận sư Buddhaghosa nói răng jhãna có đặc điểm của sự quán chiếu 
(upanijjhàna). Theo Ngài, quán chiếu có hai loai: quán đối tượng (ãramman- 
üpanijjhàna) và quán tam tướng (lakkhanüpanijjhàna). Loại quán đầu được sử 
dụng trong tám định chứng cùng với các định cận hành của chúng bởi lẽ những 
pháp quán đối tượng này được dùng nhu căn bản cho việc phát triển định. Vi lý do 
hy mà các thiền chứng này, đặc biệt là bốn thiền (sắc giới), được định danh là 

“/hana” trong khuynh hướng giải thích thiền thuộc văn hệ Pāli. Tuy nhiên, Luận 
sư cũng đồng ý rằng từ “jhāna” còn có thé mở rộng sang lãnh vực tuệ quán 
(vipassana), đạo (magga), và quả (phala) trên cơ sở chúng thực hiện công việc 
quán tam tướng, dù có vẻ lỏng lẻo. 


“Ở đây, tué quán tam tướng vô thường, khó, vô ngã. Phận sự quán của tué duoc 
hoàn thiện nhờ đạo (magga), do vậy đạo được gọi là quán tam tướng. Quả quán 
tưởng (đặc tính) diệt thực thu, vì vậy nó cũng được gọi là quán tam tưởng. ” [19] 


Tóm lại, hai ý nghĩa của /hãna là “quán” và “thiêu đốt” có thé được liên kết trong 
tién trình thiền nhu sau: nhờ gắn chặt tâm trên đối tượng, hành giả làm giảm và 
diệt các phẩm chát hạ liệt của tâm như năm triền cái, đồng thời thúc đầy sự tăng 
trưởng của những phẩm chát cao thượng như các thiền chi. Rồi khi các thiền chi 
xuất hiện, sự gán chặt tâm trên đối tượng với sức mạnh các lúc càng tăng dẫn tâm 
đến sự an trú hoàn toàn trên đối tượng. Sau đó, nhờ quán các đặc tánh của hiện 
tượng băng trí tuệ, hành giả cuối cùng đạt đến thiền (jhàna) siêu thế thuộc bón dao. 
Với thiền này, hành giả thiêu đốt các phiền não và đắc các quả giải thoát. 


JHANA VÀ SAMÀDHI 


Trong từ vựng thiền Phật giáo, chữ jhàna được kết hợp chặt chẽ với một chữ khác 
—samádhi, thường duoc dịch là định. Samádhi xuất phát từ căn có tiền tổ động 

từ sưn-ä-dha, với nghĩa gom lại hay hop lại với nhau, như vậy gợi lên sự tập trung 
hay hợp nhất của tâm. Chù samādhi hầu như được dùng làn lộn với chữ samatha 
(tinh chỉ), mặc düsamatha bắt nguồn từ một cán khác là “sam” với nghĩa “trở nên 
văng lặng”. 


Trong kinh điển, samādhi duoc định nghĩa là sự nhất tâm (citta ekagata) [20] , Sự 
dinh nghĩa này hoàn toàn phù hop với tính nghiêm ngặt của thuật ngữ tâm lý trong 
Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). Vi Diệu Pháp xem nhất tâm như một tâm sở 
(cetasika) riêng biệt có mặt trong mọi tâm. Nó là một biến hành tâm sở với nhiệm 
vụ hợp nhất tâm trên đối tượng của nó, bảo đảm rằng mỗi tâm chỉ bắt một đối 
tượng duy nhất mà thôi. Khi nhất tâm vượt qua sự ôn định căn bản của tâm trên 
một đối tượng dé đem lại cho tâm một mức độ kiên có và không tán loạn nào đó thì 
được xếp dưới danh mục samādhi (định). Có lẽ vi vậy mà Bộ Pháp tu (Dhamma- 
sangani) đồng hóa các loại nhất tâm này với một chuỗi các từ đồng nghĩa bao gồm 
tinh chỉ (samatha), định căn (samadhindriya), định lực (samadhibala). Từ quan 
niệm tâm lý nghiêm ngặt này, samādhi (định) có thể hiện diện trong các tâm bát 
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thiện cũng như thiện và vô ký. Trong hình thức bất thiện nó được gọi là “tà định” 
(micchaà-samadhi), trong hình thức thiện gọi là “chánh định” (sammasamadhi). 


Tuy nhiên, trong những phán tích vé pháp hành thiền định, samādhi là một thuật 
ngữ được giới han trong pham vi nhất tâm thuộc loại thiện. Luận 

sư Buddhaghosa trong Thanh Tinh Dao định nghĩa samadhi là sự nhất tâm thuộc 
phân thiện (kusalacitta ekaggata). Từ nội dung này, chúng ta có thê hiểu rằng chỉ 
có nhất tâm thiện dự phần vào sự chuyền hóa có chủ ý của tâm đến một mức độ an 
dinh cao hơn mới được nói đến băng từ “samādhi”. Ngài Buddhaghosa còn giải 
thích samadhi theo từ nguyên là "sw tâp trung của tám và các tâm sở trên một đối 
tượng duy nhất một cách déu đặn và chân chánh”. Ngài gọi đó là “trạng thái nhờ 
đó tám và các tâm sở cua nó duy trì một cách déu đặn và chân chánh trên một đối 
tượng duy nhất không bi xao lãng và phán tán." 


Mặc dù tính chính xác của định nghĩa này là vậy, từ samadhi vẫn được dùng trong 
văn học thiền Pāli với những mức độ khác nhau về đặc nghĩa. Trong nghĩa hẹp 
nhất, như Luận sư Buddhaghosa đã xác định, nó biểu thị tâm sở đặc biệt trách 
nhiệm cho sự tập trung của tâm, tức nhất tâm tâm sở. Trong nghĩa rộng hơn, nó có 
thé biểu thị những trạng thái tâm hợp nhất do sự tăng cường định tạo ra, đó là 
những thiền chứng thuộc tịnh chỉ và các giai đoạn cận hành của chúng. Và trong 
một nghĩa rộng hơn nữa, titsamadhi có thé được dùng dé gọi pháp món tu tập nhằm 
tạo ra và làm cho sung mãnnhững trạng thái định đã duoc tinh lược íy. Ở đây, nó 
tương đương với sự tu tập tinh chỉ (samatha-bhavana: the development of 
serenity). 


Như vậy, chính theo nghĩa thứ hai này mà samādhi và jhāna gần gũi nhau nhất vè 
ý nghĩa, cũng như cùng chia sẻ một phạm vi và nguồn tham chiếu. Cũng có lúc đức 
Phát đặt chánh dinh ngang hàng với bốn thiên, tức là Ngài cho định bao góm các 
thiền chứng biểu thị bằng các bậc thiền. Tuy nhiên, cho dù jhàna (thiền) 

và samādhi (định) khi dùng theo nghĩa rộng có phần chồng chéo lên nhau, song 
trong những nghĩa gợi ý và tùy theo ngữ cảnh của chúng vân có một vài dị biệt 
ngăn sự đồng hóa tuyệt đối của hai từ này. Trước hết, năm sau cách dùng công 
thức thiền (jhàna) dé giải thích chánh định của đức Phát, cần có một sự hiểu biết 
sát nghĩa hơn về các thuật ngữ. Theo sự hiểu biết này, samādhi có thé được thu hep 
lai trong mót pham vi nào dó nhàm biéu thi yéu tó duy nhát hay yéu tó nói bát nhát 
trong bác thiền, tức nhất tâm, trong khi jhāna tự thân nó phải được xem như chứa 
dung trang thái tâm trong tính toàn vẹn của nó, hoặc ít ra cũng toàn nhóm tâm sở 
chỉ rõ trạng thái thiền åy là môt bâc thièn. 


Thứ hai, khi samādhi (định) được xét đến theo nghĩa rộng hơn của nó đòi hỏi phải 
có một pham vi tham chiếu rộng hon jhàna. Truyền thông chú giải Pāli nhìn nhận 
ba mức độ dinh [21]. Một là chuẩn bi dinh (parikammasamadhi) vôn được tạo ra 
như kết quả của những nỗ lực ban đầu của hành giả sơ cơ khi tập trung tâm ý vào 
dé mục thiền của mình. Hai là cận định (upacãrasamādhi), đánh dẫu bằng sự diệt 
trừ hoàn toàn năm triển cái, sự xuất hiện của các thiền chi, và sự sanh khởi của một 
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bản sao chói sáng trong tâm của dé mục thiên goi là “tọ tướng” (patibhàganimitta). 
Ba là an chỉ đinh(appanāsamādhi), sự an trú hoàn toàn của tâm trên dé mục của nó 
do sự sung mãn của các thiền chỉ đem lại. An chỉ định tương đương với bát định 
chứng - tứ thiền sắc giới và tứ thiền vô sắc. Chính ở mức độ này, /hãna (thiền) và 
samādhi (định) trùng khớp nhau. Tuy nhiên, samādhi vẫn có một pham vi rộng 
hơn jhàna, bởi lẽ nó không chỉ bao gồm các bậc thiền (hána) mà còn gồm cả hai 
cấp độ định chuẩn bi dẫn đến các bậc thiền åy nữa. Hon nữa, samādhi cũng còn 
gồm luôn một loai định khác gọi là “sát na định" (khanikasamađhi), sự ôn định của 
tâm linh động được tạo ra trong tiễn trình tuệ — quán trên sự trôi chảy liên tục của 
các hiện tượng (thân — tâm). 


JHANA VÀ CÁC THÀNH PHÁN CỦA SỰ GIÁC NGỘ 


Những nguyên tắc thiền tập được đức Phật diễn giải trong suốt Sự nghiệp hoáng 
pháp của mình được chính Ngài hệ thông lai thành bảy pham trù căn bản bao gồm 
cả thảy ba mươi bảy “Pháp Trợ Bồ Đề” hay ba mươi bảy thành phần dẫn đến sự 
giác ngộ (bodhipakkhiyadhamma). Bảy phạm trù trong đó các pháp này duoc phân 
phối là Tứ niệm xứ, Tứ chánh cần, Tứ như y túc, Ngũ căn, Ngũ luc, Thất giác chi 
và Bát Thánh Dao. Bồn thiền hoặc dự phần trực tiếp, hoặc được ngầm chỉ trong 
những nguyên tắc tu tập này. Muốn hiểu được ý nghĩa của chúng trong pháp luật 
của đạo Phật, có lẽ sẽ có giá trị hơn nếu thấy rõ vì sao chúng được sắp xếp như 
vậy. Trước tiên, chúng ta sẽ xét đến vị trí của thiền trong Bát Thánh Đạo, phạm trù 
quan trong nhất trong bảy phạm trü ké trên, sau đó chúng ta sẽ tiếp tục lược qua sự 
tương quan của chúng đối với các pham trü còn lai. 


Tám chi phàn cüa Bát Thánh Dao là chánh kién, chánh tu duy, chánh ngữ, chánh 
nghiệp, chánh mạng, chánh tính tán, chánh niệm và chánh định. Tám chi phần này 
thường được chia thành ba phạm trù rộng hơn: Giới uán (silakkhandha), Định uán 
(samadhikhandha) và Tuệ uán (panñnñakkhandha) [22] . CHỚI uán bao góm các chi 
phân chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh mang. Dinh uán gồm các chi phần chánh 
tinh tán, chánh niệm và chánh định. Tuệ uán gòm các chi phần chánh kiến và 
chánh tư duy. Mặc dù chúng ta thấy tuệ xuất hiện viên mãn nhất chỉ sau khi định 
đã được thiết lập song hai chi phần của tuệ vẫn được đặt ở khởi điểm của đạo lộ vì 
lẽ muốn bắt tay vào việc thực hành Tam học giới, định, tuệ này, nhất thiết phải có 
phần nào chánh kiến và chánh tư duy. 


Trong ba chi phần của Giới uán, chánh ngữ là tránh không nói dối, nói đâm thọc, 
nói lời thô lỗ và nói chuyện phù phiếm. Chánh nghiệp là tránh sát sanh, trộm cắp 
và tà dâm. Chánh mạng là tránh những phương tiện sinh nhai bất chánh mà chỉ làm 
những nghề chánh đáng. Như trước đã nói, Bát Thánh Đạo hoạt động ở hai cấp độ. 
Ở cấp độ hiệp thế tức là đang trong những giai đoạn chuẩn bị của việc tu tập tự 
thân và ở cấp độ siêu thế với sự chứng đắc bốn đạo siêu thế. Hai phương thức này 
áp dụng cho mỗi trong tám chi phần của Bát Thánh Đạo. Các chi của nhóm Giới, 
được ké trong Vi Diệu Pháp nhu ba tiết ché tâm sở riêng biệt, khởi lên ở cấp độ 
hiệp thé bát cứ khi nào một người có ý tránh hay tiết ché được trong những trường 
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hợp sắp phạm giới nào đó. Ở cấp độ siêu thé, ba chi này khởi lên đồng thời trong 
các tâm đạo siêu thê, thực hiện nhiệm vụ cắt đứt những khuynh hướng đôi nghịch 
của chúng. 


Ba chi phần của Dinh uán cũng được phân tích tỉ mi trong các kinh. Chánh tinh tán 
được giải thích nhu Tứ chánh cần: tinh tán ngăn ngừa các ác pháp chưa sanh, tinh 
tấn diệt trừ các ác pháp đã sanh, tu tập các thiện pháp chưa sanh và làm tăng 
trưởng các thiện pháp đã sanh. Chánh niệm chú trọng đến sự quán niệm đối với 
bốn niệm xứ (satipatthana) là thân, thọ, tâm và pháp. Chánh định là sự hợp nhất 
của tâm dé trở thành nhất tâm hay định xuyên qua tứ thiền (jhàna). Ở mức siêu thé, 
chánh tinh tán trở thành yếu tố tinh tán trong các đạo và quả, chánh niệm trở thành 
yếu tố tác ý và chánh định trở thành yếu tố nhất tâm. Như chúng ta sẽ thấy, theo 
các nhà chú giải thuộc truyền thống Thượng Tọa Bộ (Theraváda), định trong phần 
thực hành ở cấp độ hiệp thé không cần phải phát triển đến mức của bón bậc thiên. 
Tuy nhiên, mức độ định càng mạnh thì căn bản cho tuệ càng vững vàng nên các 
bậc thiền vẫn được đề cao, là cơ sở xác tín nhất cho sự an tịnh tâm. Và khi chứng 
đắc các đạo, quả siêu thế, tâm khởi lên với một sức tập trung toàn triệt tương 
đương với tứ (hay ngũ) thiền. Do đó, các bậc thiền được kề như những phần tử của 
Bát Thánh Đạo và nằm trong nhóm Định. 


Định làm nhiệm vụ như một căn bản cho tuệ. Như đức Phật dạy: “Hấy tu tập định, 
này các Ty khưu, người có định sẽ tué tri các pháp đúng nhu chúng thực sự 

là” i23; . Tuệ uán, hay nhóm tué, bao góm hai chi là chánh kién và chánh tu duy. 
Chánh kiến là một từ tương đương với trí tuệ tâm sở, chánh tư duy là pháp phu trợ 
cho nó. Chánh kiến được giải thích là sự hiểu biết không lầm lạc những sự thực và 
quy luật căn bản cấu thành thực tại. Ở mức hiệp thế, chánh kiến bao gồm sự hiểu 
biết về nghiệp (kamma) và quả của nghiệp, sự hiểu biết về Pháp (Dhamma) như 
Tam tướng (vô thường, khó, vô ngã), Thập nhị nhân duyên, Tứ thánh dé. Ở mức 
siêu thế, chánh kiến là trí tuệ thâm nhập trực tiếp Tứ thánh dé băng việc “thấy” 
Niết bàn — vô vi giới. Chánh tư duy đi kèm với chánh kiến trong nhóm nảy bao 
góm những tư duy xuất ly, vô sân và vô hại. Ó mức siêu thế, chánh tư duy trở 
thành chức năng tinh hóa tâm khỏi duc tham, sân hận, não hại và gán chát tàm vào 
Niét bàn. 


Ba nhóm của tám chi dao này liên kết với nhau nhu những giai đoạn tu tập hỗ 
tương và vận hành hài hóa dé hoàn tất mục tiêu giải thoát tôi hậu khỏi mọi khó dau 
mà hành giả ước nguyện. Từ góc độ này mà ba nhóm được mệnh danh là Tam học 
(tisso sikkha). 


Nhóm Giói tao thành Tăng thuong giới hoc (adhisilasikkha), nhóm Định tạo thành 
Tăng thuong tâm hoc (adhicittasikkha) và nhóm Tuệ tạo thành Tăng thượng tuệ 
hoc (adhipanfñnniasikkha) (241. Mói phán trong Tam hoc này phát triển tùy thuộc 
phân trước nó và hỗ trợ cho phần sau nó. Giới hoc cung cấp nén tảng cơ bản cho 
định, bởi vì sự ón dinh tâm chỉ có thé được thiết lập khi những động lực thúc đây 
việc phạm giới được kiểm soát và chế ngự. Định cung cấp nên tảng cơ bản cho tuệ 
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vì sự nhận thức trong sáng về bản chất thực của mọi hiện tượng đòi hỏi phải có sự 
thanh tịnh và hợp nhất của tâm. Trí tuệ đạt đến tột đỉnh của nó trong bốn đạo và 
bón quả. Chính tuệ này bứng góc các lớp phiền não và đưa đến sự giải thoát tối hậu 
khỏi mọi khổ ách. 


Từ sự phân tích tương đối rõ về Bát Thánh Đạo ở trên, bây giờ chúng ta sẽ lược 
qua các nhóm khác dé thấy thiền hợp với các giác phần còn lại của chúng như thé 
nào. Tứ niệm xứ và Tứ chánh cần đồng nhất với chánh niệm và chánh tinh tán của 
Bát Thánh Đạo. Ở mức độ này, chúng được gọi là tướng (nimitta), điều kiện cần 
thiết (parikkhara) của định, và định bao gồm bón thiền (jhānā). Như vậy, chúng ta 
thấy thiền sanh khởi từ việc tu tập ở hai nhóm Tứ niệm xứ và Tứ chánh cân này. 
Tứ như ý túc gồm Dục như ý túc, Cần như ý túc, Tâm như ý túc, và Thâm như ý 
túc [25] . Vì bón giác phần này được coi là những hỗ trợ cho việc đắc định và 
hướng đến các năng lực thần thông cũng như các đạo quả siêu thế nên sự liên quan 
của chúng với thiền là điều hiển nhiên [26] . Ngũ cán và Ngũ lực có cùng năm yêu 
tố như nhau - tín, tán, niệm, dinh, tuệ [27] - được gọi là Căn (indriya) hay Quyén 
khi chúng sử dung ưu thé trong lãnh vực đặc biệt của nỗ lực tinh thần, và là Lực 
(bala) trong nghĩa chúng không thể bị dao động khi đương đầu với những đối 
nghịch của chúng [28]. Dinh cán và dinh lực được xem là có mặt trong bốn thiền. 
Thất giác chi là niệm, trach pháp, tinh tán, hy, tinh, dinh và xà. [29] Thién ró ràng 
được đặt vào nhóm này nhu là định giác chi. Nó cũng kết hợp mát thiết với các chi 
phần hy, tịnh và xả khi mỗi chi này nói bật lên trong quá trinh tu tập thiền. 
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CHƯƠNG II 
NHỮNG CHUN BỊ TRƯỚC KHI HÀNH THIÊN 


Thiền (jhàna) không phải ngẫu nhiên khởi lên mà tùy thuộc vào những điều kiện 
thích hợp nhất. Thiền là những trạng thái tâm vốn chi có thé phát sanh khi được 
cung cấp những “thức ăn” thích hợp dẫn đến sự phát triển của chúng. Vì vậy, trước 
khi bước vào thiền tập, người muốn hành có kết quả phải chuẩn bị một nền tảng 
vững vàng cho việc tu tập của mình băng cách hoàn tất một vài điều kiện căn bản. 
Trước hết, vị áy phải thanh tịnh giới hạnh của mình vi lẽ giới tạo thành điều kiện 
hỗ trợ tất yếu cho định. Sau đó, vị ấy phải cắt đứt những chướng ngại bên ngoài 
ảnh hưởng đến việc tu hành và tự đặt mình dưới sự chỉ dẫn của một vị thầy có đủ 
phẩm chát. Vị thầy sẽ giao cho hành giả một dé tài thích hợp dé phát triển thiền, 
đồng thời giải thích cho họ những phương pháp quán. Sau khi học xong những 
phương pháp này, hành giả tìm đến một trú xứ thích hợp rồi nỗ lực chuyên cần dé 
đạt đến sự thành công. Trong chương này chúng ta sẽ tuần tự khảo sát từng bước 
chuẩn bị trước khi bắt đầu việc thiền tập. 


NÉN TÁNG GIỚI 


Một hành giả muốn đắc thiền trước hết phải đặt mình vào một nén tảng giới luật 
vững chắc. Thanh tịnh giới là điều không thể thiếu được trong tién trình thiên vì 
một vài lý do tâm lý sâu xa. Thứ nhất, giới cần thiết dé phòng ngừa mối nguy hiểm 
của sự ân hận. Ý thức tội lỗi day dứt trong tâm nảy sanh khi ta vô tình hoặc cô ý 
phạm vào những nguyên tắc đạo đức căn bản. Sự tuân thủ thận trọng những 
nguyên tác cư xử đạo đức này sẽ bảo vệ hành giả khỏi mối nguy hối hận có thé làm 
gián đoạn sự an tịnh nội tâm. Vì thế, đức Phật công bố giới có lợi ích của sự không 
hối hận, không hối hận có lợi ích được hoan hỷ, hoan hỷ sẽ dẫn đến tâm thanh tịnh 
và cuối cùng là định. [1] 


Lý do thứ hai, một nén tảng giới luật là cần thiết cho việc tu thiền xuất phát từ sự 
hiểu biết về mục đích của định. Định, trong giới luật của đạo Phật nhăm đến việc 
cung cấp một căn bản cho tuệ băng cách tây sạch tâm khỏi những ảnh hưởng phân 
tán của phiền não. Nhưng muốn khai trừ những phiền não này một cách hiệu quả 
để cho định sanh thì những bộc lộ thô tháo của phiền não qua thân và khẩu trước 
hết phải được kiểm soát. Chúng ta thấy những vi phạm đạo đức luôn luôn do 
những phiền não — tham, sân, si — thúc đây. Khi một người phạm giới, họ bị kích 
động và vô tình củng có thêm cho chính những yếu tó tâm lý mà lẽ ra việc hành 
thiền của vị ấy là phải trừ diệt. Điều này đây hành giả vào một tình huống mâu 
thuẫn khiến cho những có gắng vé thanh tịnh tâm của mình trở thành vô hiệu. Cách 
duy nhất hành giả có thể tránh làm hỏng những nỗ lực thanh tịnh tâm của mình 
khỏi những phiền não vi tế là ngăn chặn những xung lực bát thiện nội tai không 
cho bộc phát dưới dạng thô của thân hành và khâu hành bát thiện. Chỉ khi nào hành 
giả thiết lập được sự kiểm soát đối với các biéu hiện bé ngoài của phiền não, hành 
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giả mới có thé xoay vào bên trong dé đương đầu với chúng như những ám ảnh tâm 
ly xuât hiện trong tiên trình tu tập. 


và phương diện tiêu cực, việc hành giới bao gòm việc kiêng tránh những hành vi 
bất thiện thuộc thân và khẩu, trong khi về phương diện tích cực nó chính là sự tuân 
giữ những nguyên tác đạo đức thúc đây an lạc tự thân và hóa hợp trong những 
quan hệ giữa mình và mọi người. Giới luật căn bản được đức Phật thiết lập nhằm 
hướng dẫn hàng đệ tử tại gia của Ngài là ngũ giới (panficasila): không sát sanh, 
không trộm cáp, không tà dâm, không nói dối, không uông rượu và các chất say. 
Những nguyên tắc này ràng buộc như những bón phận đạo đức tối thiểu đối với tất 
cả mọi người thực hành theo đạo Phật, và người tu tập có thé thực hiện được 
những tiến bộ đáng ké trong thiền pháp với sự ràng buộc này. Tuy nhiên, đối VỚI 
những vị có nguyện vọng chứng đắc các mức độ thiền cao hơn, hoặc muốn theo 
đuổi con đường tu tập đến những giai đoạn giải thoát, được khuyến khích là hãy 
đảm nhận những giới luật cao hơn liên quan đến đời sóng xuất gia. đạo Phật truyền 
thống kinh điển Pali hay Phật giáo Nguyên thủy rất minh bach khi nhẫn mạnh đến 
những han chế của đời sóng tại gia trong việc theo đuôi lộ trình giải thoát ở mức 
viên mãn nhất của nó. Mặc dù người tai gia vẫn có thé thành thục cả hai phương 
diện định và tuệ, thậm chí đắc chứng các đạo quả siêu thé, song vé phương diện trợ 
duyên cho đời phạm hạnh, so với đời sống của bậc xuất gia rõ ràng đời sống tại gia 
được nhìn nhận là khiếm khuyết hơn. Kinh điển nhiều khi đề cập đến hạn chế của 
đời sông tại gia như “một con đường lắm bụi trần”, trong khi đời sống xuất gia tựa 
như bầu trời rộng mở. 


Đối với những vị thiên về đời sống xuất gia, đạo Phật đưa ra một cơ cấu hỗ trợ 
cộng đồng dưới hình thức Tăng già (Bhikkhu Sangha). Theo đó, sau khi từ bỏ đời 
sông tại gia, vị hành giả nêu thực sự không còn những chướng ngại, sẽ xin phép 
gia nhập Tăng đoàn, trước hết thọ giới bác thấp của hàng xuất gia (pabbaja) dé trở 
thành một vị sa di, kế đó thọ giới cao hơn (upasampada) dé tró thành mót vi Ty 
kheo, tức một vi sư đã tròn đủ giới luật. Đời sóng tu viện, với việc nhắn manh đến 
sự thanh tịnh, giản dị và độc cư của nó đã được đức Phật đặc biệt trù liệu dé dáp 
ứng những điều kiện ngoại duyên tốt nhất cho su tién bộ bên trong khi thực hành 
những lời dạy của Ngài. Nền tảng cho việc tu tập này là Tăng thượng giới học. Học 
giới cho các vị Tỳ kheo được tập hợp thành một hệ thống gọi là Tứ thanh tịnh giới 
(Catupávisuddhisila) gồm bón phần: Biệt biệt giải thoát thu thúc giới (patimokkha 
samvarasila); Thu thúc lục căn giói(indriya samvarasila); Thanh tịnh sinh mạng 
giới (ajivaparisuddhisila); Quán tưởng thọ dụng tứ vật dung 

giới (paccayasannissitasila). 


1. Biệt biệt giải thoát thu thúc giới chủ yếu là giữ gìn thận trọng những giới điều 
cüaPatimokkha (Biệt giải thoát giới). Biệt giải thoát giới gồm 227 học giới được 
đức Phật ban hành dé điều hòa hạnh nghi của các vị Tỳ kheo như kinh nói: "Vj Ty 
kheo sống chế ngự với sự chế ngự của giới bón (biệt giải thoát giới), đây đủ hành 
xứ và chánh hạnh, thấy sợ hãi trong những lỗi nhỏ nhặt... ” [2\. Những giới luật 
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này tạo thành trụ cột của kỷ luật tu tập, trợ giúp cho sự thanh tịnh chánh hạnh cần 
thiết để bảo đảm thành công trong thiền quán. 


2. Thu thúc luc căn giới là áp dung sự chế ngự đối với các căn khi tiếp xúc với các 
trần. Nhu kinh nói: "Khi mát thấy sắc, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không: 
năm giữ tướng riêng; những nguyên, nhân gì do đó mà nhân căn không được ché 
ngw khién cho tham ái, wu bi, các bát thién pháp khói lên, vị ấy chế ngự nguyên 
nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn cán." [3] Đỗi với các căn khác 
cũng phải hiểu như trên. Mục đích của việc thu thúc này là để ngăn ngừa các hoạt 
động giác quan không cho dẫn đến sự khởi lên của các phiền não. Tâm không tu 
tập sẽ năm bát các trần cảnh qua các “tướng”, hay qua các khái niệm mo hồ, không 
thực, cho rằng bản chất của chúng là đáng ưa hay đáng ghét để từ đó, những đối 
tượng khả ái có khuynh hướng khơi dậy tham đắm, những đối tượng không khả ái 
khởi lên ác cảm. Đề chiến thắng cái khuynh hướng lưỡng phân của các hệ lụy cảm 
xúc rất bất lợi cho sự định tâm mới hình thành này, hành giả phải luôn luôn canh 
phóng các căn của mình khi tiếp xúc với các đôi tượng đa dạng của chúng. Nhờ 
chánh niệm cần mật, hành giả chắc chắn sẽ ngăn được những xung lực tự phát có 
khuynh hướng bám vào cái đáng ưa và cự tuyệt cái không thích, thay thế chúng 
băng một thái độ xả ly vô chấp, xem mọi trần cảnh bình đẳng như nhau. 


3. Thanh tịnh sanh mạng giới đòi hỏi hành giả phải tránh những phương tiện làm 
ăn bất chánh. Đối với một vị Tỳ kheo, điều này được quy định nghiêm ngặt hơn 
chánh mạng ràng buộc một người tại gia cư sĩ. VỊ Tỳ kheo chỉ được phép nhận 
những thứ đáp ứng nhu cầu căn bản như vật thực, y phục, chỗ ở và được phẩm trị 
bệnh, hợp với những nguyên tắc của đời sống tu sĩ. Đó là, những vật cúng dường 
tùy ý người cư sĩ (muốn dáng gi thì dáng), hoặc được phép yêu cầu nếu có lời dé 
nghị của những người hộ trì Tam bảo tín tâm. Vị Tỳ kheo bị cắm khoe khoang 
những sở đắc tâm linh như một cách dé củng có uy tín của mình trước mặt người 
cư sĩ, và còn phải tránh dùng những cách thức như mưu đồ, thuyết phuc, gợi y, tự 
hạ mình để có được những phương tiện sinh hoạt cho cá nhân mình. 


4. Giới liên quan đến việc sử dụng các món vật dụng là hệ quả tất nhiên của sinh 
mang thanh tịnh giới. Sau khi có được những nhu yếu phám của mình bằng 
phương tiện chánh đáng, vị Tỳ kheo còn phải sử dụng chúng một cách chánh đáng, 
hiểu rõ mục đích thực thụ của chúng chỉ là để duy trì đời phạm hạnh. Vị ấy phải 
quán tưởng rằng ta dùng y phục đây chỉ dé bảo vệ thân thé khỏi nóng lạnh và giữ 
gìn giới hạnh. Vật thực này chỉ để nuôi dưỡng thân mạng và giữ cho nó được khỏe 
mạnh. Chỗ ở này chỉ dé ngăn ngừa những khắc nghiệt của thời tiết. Và dược phẩm 
này chỉ để chữa bệnh, để duy trì sanh mạng. Nhờ sử dụng các nhu yếu phẩm sau 
khi đã quán tưởng như vậy, hành giả có thể tránh được cạm bẫy của lòng tham 
muốn thoải mái và hưởng thụ. Nhờ nhận thức đúng nhu cầu vật chất của cuộc sóng 
chỉ là phụ thuộc so với giá tri của mục đích tâm linh, hành giả có thê phát triển các 
đức tri túc, thanh đạm và giản di đối với các đòi hỏi của thân tâm. 


CẮT ĐỨT NHỮNG CHUÓNG NGAI 
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Sau khi đã thiết lập được nền tảng cơ bản của giới thanh tịnh, hành giả được 
khuyên nên cát đứt những chướng ngại bên ngoài (palibodha) làm trở ngại những 
nỗ lực hướng đến đời sống thiền quán của hành giả. Thanh Tinh Đạo kề ra mười 
loại chướng ngại: trú xứ, gia đình, lợi dưỡng, lớp học, xây dung, du lich, quyên 
thuộc, ưu não, sách vở và các thần thông. [41 


1. Trú xứ, có thê là một phòng riêng, một cái cốc hoặc một ngôi chùa, sẽ trở thành 
một chướng ngại đối với những ai quan tâm thái quá đến công việc và nhiệm vụ 
phải làm với nó hoặc với những sở hữu họ đã tích chứa ở đó. Thiền đòi hỏi phải có 
sự từ bỏ những gì liên quan đến tiện nghĩ và sự thoải mái của đời sóng dinh cư. 
Nhu vậy, một hành giả nêu thấy sự tiến bộ của mình bị chướng ngại bởi sự dính 
mắc trú xứ này thì nên từ bỏ nó và tìm một nơi thanh vắng, độc cư dé có thé theo 
đuôi việc tu tập của mình. 


2. Gia đình nghĩa là thân băng quyến thuộc hay những người hộ tăng. Bởi lẽ một 
hành giả sóng liên hệ mật thiết quá với những người này sẽ bị liên luy tình cảm với 
họ, nên hành giả được khuyên là hãy tu tập xà ly hoặc chuyền đến một nơi ở khác, 
ở đó, những liên luy ké trên không có cơ hội xảy ra. 


3. Lợi dưỡng là bỗn vật dụng. Một vị Tỳ kheo có danh tiếng và xuất sắc (về một 
phương diện nào đó) có thể thường xuyên được hàng cư sĩ tìm kiếm để dâng cúng 
tứ vật dụng. Dé cảm ơn họ, hành giả phải tụng kinh phúc chúc và thuyết pháp, 
cũng phần nào chướng ngại cho việc hành thiền. Trong trường hợp này, hành giả 
nên giã từ mọi người và du hành đến một nơi nào đó khó ai biết đến. 


4. Lớp học là một nhóm đệ tử. Vị Tỳ kheo luôn bận rộn trong việc chỉ dẫn đệ tử sẽ 
khó có thì giờ thuận tiện cho việc thiền quán. Nếu hành giả có ý định dành trọn 
thời gian cho việc hành thiền, hành giả phải bàn giao nhóm đệ tử của mình cho một 
vị thầy khác và ra đi một mình. 


5. Xây dựng nghĩa là đang xây cất một công trình. Điều này sẽ là một chướng ngại 
trong trường hợp hiện tại của hành giả vì nó đòi hỏi thời gian và trí óc. Muốn vượt 
qua chướng ngại này, việc xây dựng phải sơm được hoàn tất, nêu không, nên giao 
lại cho người khác điều hành. 


6. Du lịch là đang đi đây đi đó. Chương trình này cần phải được hủy bó dé hướng 
vào một nơi cư trú ôn định cho việc hành thiên. 


7. Quyến thuộc là những người đặc biệt thân thiết trong tăng chúng, cháng han 
như các giáo thọ sư hay đệ tử, hoặc cha mẹ của mình. Trong trường hợp đau óm, 
hành giå có găng chăm sóc cho họ mau lành bệnh, hoặc giao phó công việc chăm 
sóc ấy cho người có trách nhiệm. 


8. Uu não là đang đau khổ vì một căn bệnh nào đó. Căn bệnh cần phải được điều 
trị, nêu không lành, vân cứ kiên trì tu tập mặc cho bệnh hoạn. 
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9. Sách vở là nghiên cứu kinh điển. Đối với người nghiên cứu kinh điển dé tầm cầu 
tri thức thì đây là một chướng ngại cho việc hành thiên của họ. Hành giả phải từ bỏ 
việc nghiên cứu và tụng đọc kinh điên trong suôt giai đoạn thực hành miên mật. 


10. Thần thông là một chướng ngại đối với tuệ chứ không phải định, vì chúng là 
những sản phâm của định. Chướng ngại này có thê được cát đứt dê dàng băng cách 
không quan tâm dén việc luyện tập cũng như kêt quả của chúng. 


DÉN GẢN BẬC THIỆN TRI THÜC 


Con đường tu tập dẫn đến các thiền chứng là một lộ trình dày gian nan, nó đòi hỏi 
phải có những đề mục đặc biệt, những kỹ thuật chính xác và sự thiện xảo trong 
việc đôi phó với những chướng ngại trong khi thực hành. Kinh nghiệm đắc thiền 
đã được truyền lại qua bao thế hệ các bậc thiền sư tính từ thời đức Phật. Mỗi vị đã 
truyền lại những kiến thức và kinh nghiệm tích lũy được cho các vị đệ tử kế thừa, 
nhờ vậy đảm bảo được tính liên tục của truyền thống. Một vị hành giả có khả năng 
được khuyên là hãy tự mình tận dụng di sản sông của pháp hành này băng cách đặt 
mình dưới sự dạy dỗ của một vị thiền sư có đủ phẩm chất. Thiền sư nảy sẽ giao 
cho hành giả một dé mục thiền thích hợp với cán tánh của hành giá, chỉ dẫn cách 
thức tu tập và hướng dẫn từng bước trên con đường thực hành. 


Không giống như các truyền thống Ấn giáo vốn tập trung vào hình ảnh minh sư 
(guru) như hiện thân của thần thánh hoặc một đẳng trung gian giữa con người và 
thần thánh, Phật giáo Nguyên Thủy (Theravada Buddhism) luôn luôn nhân mạnh 
đến vai trò sư phạm của vị thiền sư. Vai trò này được chỉ rõ bằng một từ đặc chọn 
trong kinh diénPàli — Kalyanamitta — “bậc thiện tri thức” hay “người ban lành". 
Thiền sư không phải là một vị thần linh hay hóa thân của thần linh, được trang bị 
những phương tiện giải thoát trong tự thân. Thực chất các Ngài chỉ là một người 
bạn cao niên hơn và là một vị thầy hướng dẫn. Những chỉ dẫn của các Ngài trên lộ 
trình tu tập hoàn toàn phát xuất từ trí tuệ thù thăng được hun đúc băng kinh nghiệm 
cá nhân của các Ngài. Ngay cả các vị Phật cũng chỉ tùy duyên mà “khai thị”, phần 
còn lại phụ thuộc hoàn toàn vào những nỗ lực của người hành trì. 


Tuy nhiên, tầm quan trong của việc nương tựa một bậc thiện tri thức 
(Kalyànimitta) lại råt được nhẫn manh trong truyền thống Phật giáo Theravãda. 
Khi Tôn giả Ananda đến nơi đức Phật và thưa răng, dường nhu hơn nửa đời pham 
hạnh tùy thuộc vào các bậc thiện tri thức, đức Phật điều chỉnh lại, không phải “hơn 
nửa” mà chính là “toàn bộ”. Nương tựa bạn lành sẽ dẫn hành giả đến sự tu tập Bát 
Thánh Đạo [5]. Một dip khác, khi thị giả của Ngài là Tỳ kheo Meghiya nàng nặc 
xin phép dé được độc cư thiền định, đức Phật giải thích rằng, khi tâm giải thoát 
chưa được thành thục, có một pháp sẽ dẫn đến sự thành thục của tâm åy là thân cân 
ban lành và có bạn đồng hành [6]. Thực vậy, chính đức Phật đã mô tả bản thân 
mình như là người bạn lành tối thượng hướng dẫn các chúng sanh đến chỗ giải 
thoát khỏi sanh, lão, bệnh, tử [71. 
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Bậc thiện tri thức có phận sự giao cho hành giả một đề tài thiền. Thanh Tịnh Đạo 
nói răng muốn làm được điều này vị ấy phải có những phẩm chát thích hop, chăng 
hạn như phải đáng được tôn trọng, quý kính, nói những lời uyên thâm và biết quan 
tâm đến sự an vui, tién bộ của người đệ tử. Trong kinh nói, vi răng đức Phật chính 
là một “người bạn lành” lý tưởng nên khi Ngài còn tại thé, mọi dé tài thiền quán 
đều được xin nơi Ngài. Sau khi Ngài diệt độ, các vị thiền sư có đủ phẩm hạnh còn 
lại như các vị đại đệ tử, các vị Alahán đã đắc thiền, vị Bất lai, vị Nhất lai, vị Nhập 
lưu, các vị phàm nhân đã chứng thiền và các bậc tinh thông kinh điển khác sẽ thay 
thế đức Phật làm nhiệm vụ ấy. 


Khi biết có một vị thiền sư dày đủ phám hạnh như đã nói, hành giả phải đi đến chỗ 
vị ấy và xin được trú ngụ ở đó. Hành giả không nên hỏi xin một dé tài thiền ngay 
khi mới đến mà trước hết phải làm những bón phận của người học trò với lòng 
kính trọng và khiêm tốn. Hành giả đến đảnh lễ thầy vào buổi chiều và lui ra khi 
được cho phép. Sau mười ngày hoặc hai tuân, hành giả phải tạo một cơ hội nào đó 
để được gặp thầy. Khi mọi điều kiện được xem là thuận lợi, hành giả có thể giải 
thích lý do việc mình đến. Hành giả phải nguyện dâng hiến thân mạng mình cho 
đức Phật và vi thầy, rồi thinh xin một dé mục thiền quán với tất cả lòng chân thành 
và quyết tâm của mình.|sỊ 


Vị thiền sư sẽ giao một dé mục thích hợp với cán tánh của người dé tử. Các bậc 
tiền bối của truyền thống Theravàda (Phật giáo Nguyên thủy) đưa ra sáu loại căn 
tánh (carita) cán bản của con người là: tánh tham, tánh sân, tánh si, tánh tín, tánh 
trí tuệ, tánh tầm (tư duy) [9]. Cá tánh nói bật nhất trong một người được quyết dinh 
bởi tích lũy nghiệp đời trước của họ. VỊ thiền sư, hoặc dựa vào khả năng “thấy” 
được tâm người khác của mình, hoặc dựa vào sự quan sát hay bằng cách hỏi trực 
tiếp, sẽ đánh giá căn tánh của người đệ tử rồi chọn một đề mục thích hợp cho họ. 


CÁC ĐÈ MỤC THIÊN CHÍ (ĐỊNH) 


Các đề mục thiền mà đức Phật định cho từng căn tánh vào những dịp khác nhau 
(trong các bản kinh) nhằm giúp họ phát triển sự an tịnh nội tâm đã được các nhà 
chú giải hệ thống lại thành một bảng tổng hợp thường được gọi là Bốn mươi 
nghiệp xứ (Kammat-thana). Chữ Kammatthana nghĩa den là một noi làm việc. Từ 
này được áp dụng cho các đề tài thiền vì ở đây, người hành thiền đảm nhận công 
việc liên quan đến chuyên môn của mình, tức công việc hành thiên. 


Bốn mươi nghiệp xứ hay dé mục thiền này được phân làm bảy nhóm. Thanh Tinh 
Đạo liệt kê chúng như sau: 10 dé mục Kasina (bién xứ), 10 bát tịnh tướng, 10 tùy 
niệm, 4 phạm trú, 4 vô sắc xứ, một tưởng (vật thực bất tịnh), một đề mục phân tích 
tứ đại. [10] 


Kasina là một dung cụ biểu trưng tính chất đặc biệt nào đó được dùng như một hỗ 
trợ cho định. Kasina (biên xứ) có 10 loại 


là kasina đât, kasina nước, kasina lừa, kasina gió,kasina màu xanh, kasina màu 
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vàng, kasina màu đỏ, kasina màu trăng, kasina ánh sáng và kasina hư không có 
giới hạn. Chữ kasina có y nghĩa của sự “toàn ven" (sakalatthena). Nó duoc áp 
dụng cho 10 đối tượng thién này vì ở đây, mỗi thứ đều biểu hiện một tính chất đặc 
trưng, toàn vẹn của nó. Kasina có thể là một hình thức xuất hiện tự nhiên của tứ 
đại hay màu sắc đã chọn sẵn, hoặc cũng có thể là một dụng cụ nhân tạo như một 
đĩa có sơn màu hay một đĩa làm bằng tứ đại (đất, nước, lửa, gió) tiện dụng cho việc 
hành thiên. 


Mười loai bát tịnh tướng là mười giai đoạn trong tiến trình phân hủy của một tử thi. 
Đó là, tử thi trương phình, xám xịt, thói rữa, cắt rời, bị gám nhám, vung vãi ra, bị 
chặt và văng lung tung, chảy máu, dòi bọ đục khoét và còn lại một bộ xương. Mục 
đích chính của pháp quán này là nhằm giảm bớt lòng tham dục nhờ thấy được tính 
chất ô trược của xác thân này. Muốn thấy được “tướng” của các tử thi, cần phải có 
những xác chết thực thụ (chứ không phải tưởng tượng). Vì thế, những đề tài này 
còn được goi là mộ địa quán bởi hành giả phải đi vào nghĩa địa dé thấy tử thi thực 
được quăng bỏ ở đó. 


Mười tùy niệm là tùy niệm Phật, tùy niệm Pháp, tùy niệm Tăng, tùy niệm giới, tùy 
niệm bồ thí, tùy niệm chư thiên, niệm sự chết, niệm thân, niệm hơi thở và tùy niệm 
sự bình an. Ba tùy niệm đầu là những pháp quán thuộc về đức tin đối với ân đức 
Tam bảo — những đối tượng tôn kính của người Phật tử. Ba tùy niệm tiếp theo nói 
đến hai đức hạnh của người Phật tử là giữ giới và bố thí. Tùy niệm hay nhớ tưởng 
đến chư thiên dành cho những hành giả còn mong muốn được tái sanh ở các cõi 
cao hơn. Niệm sự chết dé luôn nhớ răng cái chết chắc chán sẽ xảy ra — một cách 
thúc đây sự tinh tán tu tập. Niệm thân (hay niệm 32 thé truoc) là sự quán tưởng 
thân này thành 32 phần và tính bát tịnh của nó. Niệm hơi thở là tinh giác với sự 
chuyển động vô — ra của hơi thở, đây là đề mục căn bản nhất trong các dé mục 
thiền của Phật giáo. Và tùy niệm sự bình an là hói tưởng đến các đức của Niết bàn. 


Bồn phạm trú là sự tu tập tâm từ, bi, hỷ, xả không giới hạn. Những đề tài thiền này 
còn được gọi là Tứ vô lượng tâm (appamanrinfia) bởi vì chúng cán được phát triên 
đôi với các hữu tình chúng sanh không có sự hạn chê hay có tính riêng biệt. 


Bồn vô sắc là Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ. Đây là những đôi tượng đưa đên bôn thiên chứng tương ứng gọi là 
thiên vô sắc (arüpajjhana). 


Một đề mục tưởng là tưởng tính chất đáng nhờm gớm của vật thực 


Một đề mục phân tích là sự phân tích tứ đại, tức phân tích thân này thành bốn yếu 
tô đât, nước, lửa, gió. 

Bốn mươi nghiệp xứ được dé cập trong bản chú giải văn hệ Pali từ hai góc độ quan 
trọng khác nhau. Một là khả năng dân đên các câp độ định khác nhau của chúng; 


hai là sự thích hợp của chúng đôi với các căn tánh khác nhau. 
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Không phải tất cả các dé mục thiền đều có hiệu quả như nhau trong việc dẫn đến 
các cấp độ định sâu hon. Như đã giải thích ở trên, vượt qua giai đoạn chuẩn bi, 
định có thé khởi lên hoặc ở mức cán hành (upacarasamadhi), hoặc ở mức an chi 
(appanāsamādhi) tùy thuộc vào năng lực của các thién chi trong tâm thiền ấy. Hon 
nữa, an chỉ định có thé khởi lên ở bát kỳ bậc thiền nào trong số tám cấp độ thiền 
chứng của bốn Sắc giới và bón Vô Sắc giới. Do đó, Bốn mươi nghiệp xứ trước hết 
phải được phân biệt trên cơ sở khả năng của chúng trong việc chỉ dẫn đến cận định 
hay dẫn đến an chỉ định nữa; rồi những nghiệp xứ nào có thê dẫn đến an chỉ định 
còn phải được phân biệt thêm theo khả năng dẫn đến các cấp độ thiền khác nhau 
nữa của chúng. 


Trong số bón mươi dé mục, mười dé mục chỉ có khả năng đưa đến cận định. Đó là 
tám tùy niệm, tức tất cả các tùy niệm ngoai trừ niệm thân (32 thé truoc) và niệm 
hơi thở — cộng với tưởng tính chất đáng nhờm góm trong vật thực và phân tích tứ 
đại. Sự tu tập những dé mục thiền này có thé khiến cho các trién cái suy giảm và 
hiển lộ các thiền chi, nhung vì chúng bị chi phối bởi tính đa dạng của các ân đức 
và đòi hỏi một sự áp dụng năng động của tư duy nên không thê vượt qua cận định. 
Ba mươi dé mục còn lại có thé đưa đến an chi. 


Trong ba mươi dé mục còn lại, mười kasina và niệm hơi thở đều đưa đến tứ thiên. 
Hiệu quả của chúng ở phương diện này được xem là do tính chất đơn giản của 
chúng và nhất là do thoát khói sự kiến tạo của tư duy. Mười bát tịnh tướng và niệm 
thân (32 thể trược) chỉ đưa đến sơ thiền. Sở dĩ chúng bị giới hạn ở đây là vì tâm chỉ 
có thé duy trì dé mục với sự trợ giúp của chi tầm (vitakka), một chi thiền không có 
mặt ở nhị thiền và các bậc thiền cao hơn. Ba phạm trú đầu (từ, bi, hy) có thé đưa 
đến ba bậc thiền thấp chứ không đến được tứ thiền vì chúng khởi sanh cùng với thọ 
lạc (sukha) vôn chỉ hiện hữu trong ba bậc thiền đầu nhung bị thay thé bởi thọ xả ở 
bậc thiền thứ tư. Ngược lại, vì đòi hỏi phải có sự di kèm của thọ xả và không thé 
cùng tồn tại với thọ lạc nên xả phạm trú chỉ khởi lên ở mức tứ thiền, ở đây thọ xả 
có chủ quyền hơn. Bốn vô sắc xứ dẫn đến các thiền vô sắc tương ứng với tên của 
chúng. Tuy nhiên, vi bốn vô sắc thiền này về cấu trúc thiền chi giống như tứ thiền 
(thuộc sắc giới), chỉ khác ở các đối tượng của chúng nên bốn vô sắc xứ được nói là 
dẫn đến tứ thiên. 


Bởi vì nội dung của tác phâm này là muôn chú trọng đên các tiên trình xuyên qua 
bôn thiên (sắc giới), do đó, ở đây sẽ giả định trường hợp một hành giả chọn đê mục 
thiên của mình là một kasina hoặc niệm hơi thở mà thôi. 


Bốn mươi nghiệp xứ hay đề mục thiền cũng được phân biệt theo tính chất thích 
hợp của chúng đối với các loại căn tánh khác nhau. Như trên đã đề cập, các truyền 
thông chú giải công nhận sáu loại cán tánh chính là tham, sân, si, tín, tuệ, tầm. Dĩ 
nhiên cách phân loại này có khuyết điểm là quá đơn giản — các bác có đức cũng đã 
nhìn nhận điều này. Do đó, sự phối hợp với các đặc điểm hay nét riêng (của tính 
tình) có thể làm cho sự xác nhận dễ dàng hơn. Song sáu loại căn tánh trên cũng 
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được xem như một nguyên tác dựa vào thực tiễn đủ dé phục vụ mục đích mà nó 
dua ra, tức giao một dé tài thích hợp cho hành giả. 


Visuddhimagga (Thanh Tịnh Dao) chia bón mươi dé muc theo các căn tánh khác 
nhau này như sau: mười bát tịnh tướng (tử thi) và niệm thân (32 thé truoc) rõ ràng 
có ý định làm giảm dục tham, nên là mười một đề tài thích hợp cho những hành giả 
thuộc tánh tham. Bốn phạm trú và bón kasina màu (xanh, vàng, dó, tráng) duoc coi 
là hợp với tánh sân. [11 Niệm hơi thở là một pháp tùy niệm hợp với những hành giả 
tánh si và tánh tầm. Sáu tùy niệm đầu (Phật, Pháp, Tăng, Giới, Thí, Thiên) hợp với 
những hành giả tánh tín. Bón dé muc — niệm su chét, tùy niệm sự binh an, phân 
tích tứ đại và tưởng tính chất đáng nhờm gớm của vật thực (tưởng vật thực bất 
tịnh) — đặc biệt có hiệu quả đối với những hành giả tánh tuệ. Sáu kasina còn lại 
(đất, nước, gió, lửa, ánh sáng, hư không) và bốn vô sắc xứ hợp với mọi cá tánh. 
Tuy nhiên, đối với người tánh tàm,Kkasina nên giới han về kích thước, ngược lại, 
người tánh si nên mở rộng ra. [12] 


Ngay sau khi đưa ra bảng phân tích này, Luận sư Buddhaghosa còn thêm vào một 
điều nữa nhằm ngăn ngừa sự hiểu lầm. Ngài nói răng mặc dù cách phân chia theo 
cá tánh này được thực hiện trên cơ sở của sự đối lập trực tiếp và sự thích hợp hoàn 
toàn, song thật ra không có một hình thức thiền thuộc phần thiện nào lại không 
đoạn trừ các trién cái và trau dòi các tâm sở thiện. Ngài còn trích dẫn một đoạn 
trong kinh Meghiyasuttakhuyén hành giả nên tu tập bát tịnh dé trừ bỏ tham duc, tu 
tập tâm từ dé trừ bỏ sân hận, tu tập hơi thở dé cắt đứt những tư duy tán loạn, tu tập 
vô thường dé diệt mạn tùy miên “Ta là".[13| 


CHỌN MỘT TRÚ XỨ (CHÓ Ở THÍCH HỢP) 


Khi vị thầy giao đề mục thiền cho đệ tử hợp với căn tánh của họ thì cân phải giải 
thích những phuong pháp tu tập đề mục ây. VỊ thày có thé day cách thüc tu tâp 
ting buóc mót cho nguoi dé tir nếu họ còn ở gần minh, hoặc sé dạy chi tiết nêu 
người ấy phải đi hành ở một nơi khác. Trong trường hợp sau, người đệ tử phải cần 
thận chọn một nơi ở thích hợp cho việc tu tập. Kinh điển đề cập đến mười tám loại 
chùa không tiện cho việc tu thiền là: quá lớn, mới lập, hư nát, gần đường lộ, có ao 
hồ, có các loại cây có hoa trái, được nhiều người ưa chuộng, ngôi chùa ở thành 
phó, ở giữa rừng cây hay cánh đồng, có người hay cãi nhau, ở bến cảng, ở vùng 
biên địa, ở biên giới, ngôi chùa thường có phi nhân lai vãng, không gần bậc thiện 
tri thức. Trừ khi vị ấy đã tu tập vững vàng, còn không, hành giả sơ cơ nên tránh nơi 
ở có những lỗi này. 


Có năm yếu tó góp phần làm cho một trú xứ trở thành thuận lợi cho việc hành thiền 
đã được đức Phật đề cập là: không quá xa cũng không quá gần một ngôi làng có 
thé làm chỗ dựa cho việc khát thực và có một con đường sạch sẽ; trú xứ phải là 
một nơi yên tĩnh, hẻo lánh; phải tránh được những khắc nghiệt của thời tiết và các 
loại côn trùng hay thú vật nguy hại; phải tương đối dễ dàng trong việc có được bốn 
món vật dụng; phải thuận tiện cho việc đến gặp một vi trưởng lão đa văn hay các vi 
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thiện trí, những người mà hành giả có thé tham ván khi có những vấn dé khởi sanh 
trong lúc hành thiền.[14 Các loại trú xứ thường được đức Phật khen ngợi như một 
nơi thích hợp dẫn đến sự chứng đắc các thiền tìm thấy trong kinh điển là trú xứ hẻo 
lánh ở trong rừng, dưới một cội cây, trên núi, trong một hang động, ở nghĩa địa, 
tráng băng có rừng cây bao bọc, giữa trời hay một đống rơm.[15I Sau khi đã tim 
được một trú xứ thích hợp và ôn định, hành giả phải thận trọng nghiêm trì giới luật 
phải biết hài lòng với những nhu cầu đơn giản của mình, thường xuyên phòng hộ 
các căn, chánh niệm tỉnh giác trong mọi hoạt động và chuyên cân hành thiền như 
đã được thiền sư chỉ dẫn. Chính ở thời điểm này, hành giả phải đương đầu với 
thách thức đầu tiên trong cuộc sống tu tập thiền quán của mình, đó là chiến đấu với 
năm trién cái. 
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CHUONG II 
VƯỢT QUA CÁC TRIÉN CÁI 


Các thiền được chứng theo từng bậc, việc làm chủ hay thuần thục mỗi bác thiền 
thấp là điều kiện tiên quyết trong việc thực hành dẫn đến bậc thiền cao hơn. Việc 
chứng đắc bát cứ một bậc thiền nào cũng xảy ra xuyên qua hai mặt của tiến trình tu 
tập: một là sự diệt trừ các trạng thái gây trở ngại và mặt kia là sự tu tập các trạng 
thái cầu thành bậc thiền ấy. Phương diện đầu được gọi là các chi phần phải đoạn 
trừ (pahànangüni). Phương diện sau là các chi phần phải cụ bị hay phải chuẩn bi 
dày đủ (samannãgatangani). Chăng hạn, ở bậc thiền đầu (sơ thiền), các chi phần 
phải đoạn trừ là năm triền cái, các chi phần phải cụ bị là năm thiền chi căn bản của 
bậc thiền ấy. Cả hai được hàm ý trong công thức tiêu chuẩn cho sơ thiền mà kinh 
thường mô tả như sau: 


“Hoàn toàn ly duc, ly các bất thiện pháp, vị ấy chứng và trú sơ thiên, một trang 
thái hy lạc do ly dục sanh di kèm với tám và tứ. "i 


Trong công thức này, phần đầu “hoàn toàn ly duc, ly các bất thiện pháp” liên hệ 
đến sự diệt trừ các triển cái. Phần thứ hai dé cập đến các trang thái có mặt trong 
bậc thiền, liệt kê các pháp phải cụ bi. Trong chương này, chúng ta sẽ bàn chi tiết 
đến việc đoạn trừ các trién cái, ở chương sau chúng ta sẽ xét đến các thiền chi. 


NĂM TRIÉN CÁI 


Năm triền cái (panficanivarana) là tham dục, sân hận, hôn trầm — thụy miên, trạo 
cử — hối quá và hoài nghi. Chúng được lưu ý vì đó là các chướng ngại cho thiền mà 
đức Phật đã chỉ ra. Những phiền não này không chỉ chướng ngại cho sơ thiền mà 
còn là áp lực chính đối với nguyện vọng giải thoát giác ngộ của con người. Chúng 
mang tên "trién cái" là vì chúng che án và bao phủ tâm, ngăn cản sự phát triển 
thiền ở cả hai lĩnh vực tịnh chỉ và tuệ giác. Vì lý do đó mà đức Phật gọi năm trién 
cái là những “chướng ngại, ngăn che, làm ué nhiễm tám, làm yếu trí tué ".[pj Hơn 
nữa, Ngài còn nói: “Năm triển cái, này chư Ty kheo, tác thành sỉ ám, tác thành 
không mát, tác thành vô trí, đoạn diệt trí tuệ, dự phần vào tôn hai, không đưa đến 
Niết bàn ”.lãI 

Duc tham triển cái (kàmacchanda) được giải thích như là sự khát khao “năm duc 


lạc” — sắc, thanh, hương, vi, xúc — được xem là “khả ái, khả lạc, khả ý, khá hý, 
tương ung với duc, háp dán. "|4j Nó là một hình thức của phiên nào góc tham 
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(lobha) và là một cách biéu hiện của ái (tanhá) mà đức Phật xác nhận là nhân sanh 
khó. 


Sân hận triển cái (byapáda) biêu thi sự ghét bó dói với người hay vật không vira y, 

tầm mức của nó thay đổi từ sự bực mình nhe nhàng đến lòng oán hận thâm 

sâu. [5] Nó là hình thức của phiền não gốc sân (dosa). Như vậy, hai triền cái đầu 

tiên này tương ứng với hai phiền não gôc (tham, sân). Phiên não gốc thứ ba — si 

(moha) — dù không được ké riêng ra trong số năm trién cái, song có thé được thấy 
có mặt dưới các trién cái khác. 


Hôn trám — thuy miên (thinamiddha) được đức Phật tuyên bó là một triền cái kép 
có thé xem nhu hai loại dưới dạng các thành phần cấu thành của nó: “Hồn trám, 
này chư Tỳ kheo, là một triển cải; thuy miên là một triển cái. Như vậy hôn trầm — 
thuy miên triển cái vốn duoc nói gọn, theo cách phán này trở thành hai loại. " Các 
bộ Luận thuộc Tạng Diệu Pháp cũng phân chia theo phương pháp này và định 
nghĩa hai từ riêng biệt. Cháng hạn nhu bộ Pháp tụ (Dhammasangani) giải thích 
hôn trầm (thina) bằng một chuỗi các từ đồng nghĩa gợi lên tính chát dinh trê, dà 
dugi của tám và thụy miên (middha) bằng những từ gợi lên tình trang mơ màng, 
ngái ngủ của thân. 


“Ó đây, thé nào là hôn trầm — thuy miên triển cái? 

Trước hết cán phân biệt hôn trầm và thuy miên. 

Trong mối liên quan này, thé nào là hôn trầm? 

Pháp nào là sự không bén nhạy của tâm, không thích nghi, sự chán chừ, đình trệ, 


lười biếng, cách lười biếng, thái độ lười biếng, dã dượi, cách dã dượi, thái độ dà 
duoi của tám. Dáy duoc goi là hôn trám. 


Thé ndo là thuy mién? 


Pháp ndo là sự không bén nhạy cua thân, không thích nghi, sự che lấp, đậy khuất, 
bit ngăn bên trong, hôn mé, bán thân, buôn ngu. Dáy được gọi là thuy miên. |6] 


Trao cử — hồi quá (uddaccakukucca) cũng được xem như trién cái kép cần định 
nghĩa bằng cách tách ra trước khi phối hợp. Trạo cử đồng nghĩa với sự kích động, 
sự tán loạn, sự không vắng lặng và phóng dật của tâm; trong khi hối quá là ý thức 
tội lỗi được đánh thức dậy bởi sự phạm giới, nó đồng nghĩa với thái độ hối hận, án 
năn của tâm. [7] 

Hoài nghỉ (vicikicchà) được giải thích chủ yếu là sự nghi ngờ hay phân vân đối với 
đức Phật, giáo Pháp, chư Tăng và điều học. [s] chú giải nói rằng, hoài nghi đối với 


đức Phật nghĩa là nghi ngờ không biết có hay không sự hiện hữu của một bậc với 
đủ những phâm chát cao quý của một vi Phật. Hoài nghi Pháp là nghi ngờ vé sự 
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hiện hữu của con đường giải thoát, của các đạo, quả và Niết bàn. Hoài nghi Tăng là 
nghi ngờ về sự hiện hữu của các bậc thánh thiện hay nghi ngờ sự lợi ích của việc 
cúng dường đến chư Tăng. Hoài nghi diéu hoc (giói luát) là nghi ngờ tính hiệu quả 
của giới, định, tuệ trong việc dẫn đến sự đoạn tận khó. [9] 


Đức Phát đưa ra hai loạt ví du dé minh chứng cho hậu quả bát lợi của năm triền 
cái. Loạt ví dụ đầu so sánh năm trién cái chưa được đoạn trừ trong tự thân với năm 
tai họa: tham dục như món nợ, sân hận như bệnh hoạn, hôn trầm — thụy miên như ở 
tù, trao cử — hói quá nhu tinh cảnh nô lệ và hoài nghi nhu bi lạc lói trong sa mac. 
Sự giải thoát khỏi năm triền cái được xem nhu thoát khỏi nợ nàn, được sức khỏe 
tốt, phóng thích khỏi nhà tù, giải phóng khỏi tình trạng nô lệ và đến một nơi an 
toàn.[10] Loạt ví dụ thứ hai so sánh năm trión cái với năm loai bát tinh làm ô nhiém 
mót bát nuóc, ngán khóng cho mót nguói mát sáng tháy ró bóng minh trong áy. 
Năm bát tịnh tương xứng với năm trién cái là: tham duc giống một bát nước hòa 
lẫn với các màu, sân hận như một bát nước đun sôi, hôn trầm — thụy miên như bắt 
nước phủ rong rêu, trao cử — hối quá như nước bị gió thói làm cho xao động và 
hoài nghi như nước làn bùn. Một người mà tâm bị ám ảnh bởi năm triển cái này 
cũng chăng khác nảo một người mắt sáng nhưng không thê thấy rõ bóng mình 
trong năm loại nước kê trên, họ không biết và không thấy như thực lợi ích của 
minh, lợi ích của người khác hoặc lợi ích của cả hai.[11] 


Mặc dù có rất nhiều phiền não đối nghịch với sơ thiền, song chỉ có năm triển cái 
được gọi là các pháp cân phải đoạn trừ mà thôi. Theo Thanh Tịnh Đạo, lý do thứ 
nhất là vì năm trién cái này đặc biệt chướng ngại cho thiền (jhána). Mỗi triền cái 
gây chướng ngại cho việc chứng thiền bằng cách cản trở khả năng tập trung của 

tâm theo lối riêng của nó. 


Khi tám bi ô nhiễm với tham dục do thèm muốn các đối tượng sai khác, nó không 
thể tập trung vào đối tượng đưa đến sự hợp nhất; hoặc khi bị tham dục chỉ phối, 
tâm không nhập được vào đạo lộ đoạn trừ dục giới. Khi bị phiên nhiễu bởi sân hận 
đối với một đối tượng nào đó, nó không thé khởi lên mà không bị gián đoạn. Khi bi 
hôn trầm — thuy miên tháng lưới, tâm sẽ khó điều phuc. Khi bị chỉ phối bởi trao cử 
— hồi quá, tâm sẽ bát an và lao xao. Khi bị ảnh hưởng của hoài nghi, tâm không 
thé leo lên đạo lộ dé hoàn tất việc chứng thiên. Vi thé, chỉ có những pháp này được 
goi là các chỉ phán cán đoạn trừ bởi chúng đặc biệt chướng ngại cho việc chứng 
thiên. ” u2 


Lý do thứ hai của việc hạn ché chỉ còn năm trièn cái là các pháp cần phải đoạn trừ 
trong sơ thiền là để cho phép thực hiện một sự liên kết trực tiếp giữa các triền cái 
và các thiền chi, tức năm tâm sở — tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm — có trách nhiệm trong 
việc nâng tâm lên mức an chỉ. Luận sư Buddhaghosa nói rằng việc đoạn trừ chỉ đề 
cập đến năm triền cái có quan hệ với thiền bởi vì các triền cái là những chướng 
ngại trực tiếp của năm thiên chi: "Vi các triển cái là những đối nghịch bướng binh 
của các thiên chỉ, ý muốn nói rằng các thiên chỉ được xem là xung khắc với chúng, 
trừ diệt chúng và thủ tiêu chúng ”L3\. Đề chứng minh cho luận cứ của mình, Luận 
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sư trích dẫn một đoạn kinh giải thích tính đối xứng giữa các thiên chi và triền cái 
theo nguyên tác “một choi một”: 


“Định không thể ở chung với tham dục, hỷ xung khắc với sân, tâm không hợp với 
hôn trám — thụy miền, lạc đôi nghịch với trao cử — hồi quá, tứ máu thuán với hoài 
nghi. ”[L4I 


Như vậy, chúng ta thấy mỗi thiền chỉ có nhiệm vụ đặc biệt loại trừ một chướng 
ngại nhất định nào đó. Đề chỉ rõ mối liên hệ giữa những chướng ngại này với năm 
thiền chi, chúng được tập hợp lại thành một hệ thống goi là năm triền cái. 


Nguyên tắc này cũng được áp dụng để giải thích cơ sở hợp lý đàng sau sự ghép nối 
xảy ra ở hai trong sô năm triên cái, tức hôn trầm — thụy miên và trạo cử — hối quả. 
Như chúng ta đã thấy, năm triển cái nếu được tách ra theo lối phân tích sẽ thành 
bảy tâm sở riêng biệt: tham, sân, hôn trầm, thụy miên, trạo cử, hối và nghi. Lý do 
bảy rút lại còn năm theo lỗi tổng hợp này một lần nữa nằm trong sự tiết giảm cần 
phải có dé thiết lập sự đối nghịch trực tiếp giữa năm thiền chi và năm triên cái. Bởi 
lẽ có năm thiền chi nên các phiền não đối kháng cũng phải là năm. Hôn trầm — 
thụy miễn một bên và trao cử — hối quá một bên, chúng sẵn sàng ngã theo sự nối 
kết được đòi hỏi phải có này. Vì hôn trầm — thụy miễn cùng có những nét chung là 
sự không thích nghi của tâm, còn trạo cử — hối quá có cùng đặc tính của sự khuây 
động tâm. Như vậy, một thiền chi vẫn có đủ khả năng đối kháng và làm cho yên 
lặng hai trién cái trong mỗi loại cũng là điều tự nhiên. Theo phuong pháp đã được 
trích dẫn trong Thanh Tịnh Đạo, hôn trầm — thụy miên là hai trién cái bị phản công 
bởi chi tầm, còn trao cử — hồi quá là lạc. Theo cách này, sự loại trừ lẫn nhau giữa 
các thiền chi và trién cái trở thành cơ sở cho việc tập hợp các trién cái thành một hé 
thống năm loại. 


VIÊN LY CÁC TRIÊN CÁI - CÁC LOẠI VIÊN LY 


Đoạn kinh quen thuộc mô tả sự chứng đắc sơ thiền đã dẫn trong chương giới thiệu 
nói răng sơ thiền được đạt đến bởi một người đã “ly dục, ly bát thiện pháp”.. 
Chúng ta đã xác quyết mục đích của mệnh dé “các bát thiện pháp” là nói về các 
trién cái, bây giờ, chúng ta sẽ tìm hiểu ý nghĩa của từ “viễn ly” (viveka). Diễn dich 
về đoạn kinh này, Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng có ba loại viễn ly thích hợp với 
nội dung hiện tại là thân viễn ly, tâm viễn ly và viễn ly bằng sự dé nén. [15] Ba cum 
từ này ám chỉ đến hai hệ thống phân giải cần phải được xét đến dé làm sáng tỏ ý 
nghĩa của chúng. 


Hai từ đầu thuộc về một hệ thống. ba loại gồm thân viễn ly, tâm viễn ly và “viễn ly 
sanh y" (upadhi-viveka). Thân viên ly là thân rút khỏi những vướng mắc trong sinh 
hoạt xã hội để sống độc cư với mục đích dành trọn thời gian và năng lực cho việc 
phát triển tâm linh. Tâm viễn ly, vốn thường đi đôi với thân viễn ly, là tâm tránh 
khỏi những vướng mắc với phiền não, trong thực tế, ít nhất việc đó cũng phải diễn 
ra ở câp độ cận định hoặc tương đương với cận định. Vién ly sanh y chính là Niét 
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bàn, sự giải thoát khỏi tam giới. Ở đây, sự thành tựu sơ thiền không lệ thuộc vào 
loại viễn ly thứ ba vốn là quả của nó hơn là điều kiện tiên quyết này, song nó vẫn 
đòi hỏi sự độc cư của thân và sự tách ly của tâm khỏi những phiền não, vì vậy mới 
nói thân viễn ly và tâm viễn ly. 


Loại viễn ly thứ hai, viễn ly bằng sự đè nén, thích hợp với nội dung thiền đang 
được đề cập hơn. Viễn ly bằng sự đè nén thuộc về một hệ thống khác thường được 
bàn đến dưới đầu đề “đoạn trừ” (pahãna) thay vì “viễn ly". Hệ thống này ghi lại 
năm loại đoạn trừ: đoạn trừ bằng sự đè nén, bằng sự thay thế các đối nghịch, bằng 
tuyệt diệt, bằng tịnh chi và bằng giải thoát hay xuất ly. [161 


1. Đoạn trừ băng đè nén hay chê ngự xảy ra khi các triên cái bi trục xuât khỏi tâm 
do sức mạnh của định, rõ rệt nhát vào những lúc đặc thiên. Nó duoc minh họa băng 
hình ảnh dám rong rêu trong nước bi ép xuông bởi một chiéc binh dê ngâm. 


2. Đoạn trừ bằng thay thé các pháp đối nghịch là sự thay thé các bát thiện pháp 
bằng thiện pháp, ví dụ thường được dẫn ra là sự đoạn trừ các quan kiến sai lầm 
băng những chi đặc biệt của minh sát tuệ (trí) như sự đoạn trừ thân kiến bằng danh 
— sắc phân tích trí. 


3. Đoạn trừ bằng tuyệt diệt hay cắt đứt là sự trừ diệt các kiết sử bằng các siêu thế 
đạo theo cách chúng không bao gió khởi lên lai, gióng như một cái cây bi sét đánh 
(không bao giờ mọc lại được). 


4. Đoạn trr băng tinh chỉ là sự diệt trừ các phiên não vào các sát na “quả” kê tiêp 
các thánh đạo. 


5. Đoạn trừ bằng xuất ly là Niét bàn, sự giải thoát tối hậu khỏi các pháp hữu 
VI. [17] 


Loại đoạn trừ thích hợp với sự chứng thiền là đoạn trừ băng đè nén. Công việc đè 
nén năm trién cái khởi sự với những nỗ lực đầu tiên dé tập trung tâm vào một trong 
những đối tượng đã mô tả, chăng han như các kasina (bién xứ). Khi hành giả gắn 
chặt tâm mình trên đối tượng ban đầu thì sẽ đạt đến một trạng thái, lúc này hành 
giả có thé nhằm mắt vẫn thấy rõ đối tượng như khi mở mắt. Đối tượng do tưởng ra 
này goi là “học tướng” (uggahanimitta). Khi hành giả tập trung vào học tướng, 
những nỗ lực của hành giả sẽ đưa những thiền chi dang hình thành vào hoạt động, 
tức làm cho chúng tăng trưởng sức mạnh, độ bền và nói bật lên như kết quả của sự 
nỗ lực thiền hành. Nhờ tu tập thường xuyên mà những thiền chi, vón xung khắc với 
các triền cái này, sẽ làm nhiệm vụ như những thuốc giải hữu hiệu — loại trừ các 
trién cái, làm cho chúng suy giảm và cô lập chúng dé không gây chướng ngại cho 
tâm thiên. Cùng với việc thực hành liên tục, “học tướng” sẽ tạo ra một phiên bản 
của chính nó nhưng rất trong sáng và thanh tịnh gọi là “tợ tướng” (patibhaga 
nimitta). Sự hién lộ của to tướng đánh dấu sự đè nén hoàn toàn các trión cái và tàm 
dat dén cán dinh (upacarasamadhi). Cả ba sự kiện này — đè nén các triỀn cái, phát 
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sanh tợ tướng, nhập vào cận định — xảy ra cùng một lúc, không cách 

khoảng. [18] Và mặc dù trước đó trình tự tu tập tâm có thê đòi hỏi sự trừ diệt các 
trién cái khác nhau vào những thời điểm khác nhau, song khi cán dinh đã thành tựu 
thì mọi phiền não đều lắng xuống cùng nhau: 


Cùng lúc với việc đắc tợ tướng, tham dục của hành giả cũng được đoạn trừ bằng 
sự đè nén do không tác ý các đục kế như đổi tượng bên ngoài. Và do đoạn trừ sự 
thuận theo (dục ấy), sân hận cũng được đoạn trừ, như mú cùng ra với máu váy. 
Cũng thé, hôn trầm — thuy miên được đoạn trừ do nó lực tinh tán, trao cử — hồi 
quá được đoạn trừ do quyết tám đổi với các pháp an tịnh, không gây ra sự hồi hận. 
Và hoài nghỉ về đạo sư — bậc chỉ dạy con đường tu tập, hoài nghỉ về con đường 
(pháp), hoài nghỉ về kết quả của con đường tu tập, được đoạn trừ do thực chứng 
phán tích tuệ. Như vậy, năm triển cái được đoạn trir.[19| 


Mặc dù các tâm sở định rõ bậc thiền có mặt trong cận định, song chúng vẫn chưa 
đủ manh dé tạo cho trạng thái này có năng lực trọn vẹn của sơ thiền. Các thiền chi 
(tâm sở) ấy chỉ đủ mạnh dé loại trừ trién cái và cô lập chúng mà thôi. Tuy nhiên, 
với sự thực hành liên tục, các thiền chi mới sanh này sẽ tăng trưởng sức mạnh cho 
đến khi chúng có đủ năng lực dé an trú trong sơ thiên. Như vậy, khởi di từ tình 
trạng phân tán của một cái tâm chưa tu tập, hành giả bắt đầu phát triển được sự 
định tâm. Việc thực hành ban đầu này sẽ đánh thức một vài tâm sở vốn đối kháng 
với các triền cái và hợp nhất tâm trên đối tượng của nó. Sự đè nén hoàn toàn các 
trién cái đánh dấu việc thành tựu cận định với việc chứng thiền đang có kết quả. 
Khi các thiền chi này được tăng cường sức manh do tinh cần tu tập, tâm hành già 
sẽ hoàn toàn an trú trên đối tượng và sự đắc thiền thực sự xảy ra. 


NHÂN SANH CỦA CÁC TRIÊN CÁI 


Năm triền cái, đức Phật dạy, cũng giống như các pháp hữu vi khác do duyên tạo 
thành, sanh khởi và hoại diệt tương quan với các pháp ké nhu trợ duyên của chúng. 
Khi các trợ duyên này có mặt, các trién cái sẽ xuất hiện và tăng trưởng. Khi những 
trợ duyên â áy được loai trừ, các trién cái cũng sẽ suy tàn và biến mát. Bởi lẽ năm 
trién cái sanh và diệt tùy thuộc vào các yêu tố khác nên việc hiểu biết các yêu tó 
này là điều cần yếu dé đoạn trừ chúng. Vì lý do đó mà đức Phật đã đặc biệt quan 
tâm đến việc giải thích nhân sanh của các triển cái — một sự giải thích được tiễn 
hành trên hai mặt, chung cho cả nhóm và riêng cho từng phần tử. 


Trong Tăng chi kinh (4nguttara Nikaya), đức Phật góp năm triển cái vào một 
chuỗi các duyên nuôi dưỡng và duy trì vô minh vốn là cội nguồn căn bản của luân 
hồi (samsãra): 


“Vô minh, này các Ty kheo, ta nói rằng có thức ă ăn chứ không phải không có thức 
ăn. Và cải gi là thitc án cho vó minh? "Nàm trién cái" — cán phái trả loi như váy. 
Năm triển cái, ta nói răng có thức án chứ không phái không có thức án. Và thức ăn 
của năm triển cái là gi? “Ba hành ác”- cán phải trả lời như vậy. Này các Ty kheo, 
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ta nói rằng ba hành ác có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì là 
thức ăn cho ba hành ác? “Các căn không chế ngự ” — cán phải trả lời như váy. 
Này các Tỳ kheo, ta nói rằng các căn không chế ngự có thức ăn chứ không phải 
không có thức ăn. Và cái gi là thức ăn cho các căn không ché ngự? “Không chánh 
niệm tỉnh giác" — cán phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng không 
chánh niệm tỉnh giác có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gi là 
thức ăn cho không chánh niệm tỉnh giác? “Phi ly tác ý” — cán phải trả lời như vậy. 
Này các Ty kheo, ta nói rằng phi ly tác y có thức án chứ không phái không có thức 
ăn. Và cái gì là thức ăn cho phi ly tác y? “Không có lòng tin" — cán phải trả lời 
như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng không có lòng tin có thức án chứ không phải 
không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho không có lòng tin? “Không nghe Diệu 
Pháp” — cán phải trả lời như váy. Này các Ty kheo, ta nói rằng không nghe Diệu 
Pháp có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gi là thức ăn cho không 
nghe Diệu Pháp? “Không giao tiếp với bậc chân nhân” — cán phải trả lời như 
vậy. "[20] 


Như lời tuyên bó trên đã chỉ rõ, năm triển cái trong khi “nuôi dưỡng” vô minh 
cũng được nuôi dưỡng lại bằng ba hành ác (thân hành, khâu hành và ý hành bát 
thiện), không chế ngự các căn, không chánh niệm tỉnh giác, không như lý tác ý, 
v.v... Do phi lý tác ý mà một người không kiểm soát tâm của mình. Thiếu chánh 
niệm tỉnh giác, họ dé cho các cán tự do buông thả theo các tràn cánh dé tim kiém 
su thóa màn duc lac. Bi chi phói bói các kích thích giác quan, ho vuóng vào ba loai 
hành ác, từ đó củng có các trién cái lúc này đang duy trì vô minh vốn trói buộc ho 
trong vòng khó ách. 


Trong chuỗi duyên sanh này, phi lý tác ý đóng một vai trò rất quan trọng. Phi lý tác 
ý (Ayoniso manasikara) là “sự suy xét không thích hợp”, “sự suy xét lầm lạc”, 
thường được giải thích như là tác ý đến đối tượng qua bốn “điên đảo tưởng” 
(vipallasa) — tác ý vô thường là thường, khó là lạc, vô ngã là ngã và bát tịnh là tinh. 
Và dé nhắc mọi người chú ý đến vai trò chủ đạo của phi lý tác ý trong việc tạo ra 
sự sanh khởi và tăng trưởng của năm trién cái, đức Phật chỉ răng, do suy xét lầm 
lac (phi lý tác ý) như vậy nên các triền cái chưa sanh sẽ khởi sanh và các triển cái 
đã sanh được tăng trưởng. Tuy nhiên phi lý tác ý không chỉ làm nhiệm vụ như một 
nhân chung cho các trién cái mà còn như một nhân đặc biệt riêng cho mỗi triền cái 
nữa. Những hoạt động của phi lý tác ý luôn luôn khoác những hình thức đặc biệt 
được quyết định bởi sự đa dạng của các đối tượng và cách sanh khởi của chúng. 
Những di biệt trong hình thức của phi lý tác ý tương quan với các trién cái theo 
cách, nếu phi lý tác ý đến một điều gì thi sẽ trở thành nhân cho một trién cái nào 
đó. Đức Phật dạy: 


"Vi như, này các Ty kheo, thân này được duy trì bởi thức ăn, tôn tại nhờ thức ăn 


và không có thức ăn thì không tôn tại. Cũng vậy, năm triển cái này được duy trì 
bởi thức ăn, tôn tại nhờ thức ăn và không có thức ăn thì không tôn tại. 
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“Này các Ty kheo, cải gi là thức ăn cho sự khởi sanh của dục tham (kamacchanda) 
chưa sanh và dục tham đã sanh được tăng trưởng và mở rộng? Này các Tỳ kheo, 
có tịnh tuóng (subhanimitta) của các pháp. Sự phi ly tác ý thường xuyên đến các 
tịnh tướng ấy là thức ăn cho dục tham chưa sanh được sanh khởi, và dục tham đã 
sanh được tăng trưởng, mở rộng. 


"Và này các Ty kheo, cái gi là thức ăn cho sân hận chưa sanh được sanh khởi và 
sân hận đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có chướng ngại 
trưởng (patighanimitam)I21\ của các pháp. Sự phi lý tác y thường xuyên đến các 
chướng ngại tướng ấy là thức ăn cho sân hận chưa sanh được khởi sanh và sân 
hận đã sanh được tăng trưởng, mở róng. 


"Và này các Tỳ kheo, cái gi là thức ăn cho hôn trám — thụy miên chưa sanh được 
khởi sanh và hôn trầm — thuy miên đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các 
Ty kheo, có sự không hài lòng, lười nhắc (tandi), uê odi (vijambhika), tâm lười 
biếng (cetasolinattam). Sự phi ly tác y thưởng xuyên đến chúng là thức ăn cho hôn 
trám — thụy miên chưa sanh duoc khởi sanh và hôn trám — thụy miên đã sanh được 
tăng trưởng, mở rộng. 


“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho trạo cử — hồi quá chưa sanh được khởi 
sanh và trạo cử — hồi quá đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, 
có sự không tịnh chỉ của tám. Sự phi lý tác ý thường xuyên đối với tâm không tịnh 
chỉ ấy là thức ăn cho trao cứ phóng dát chưa sanh được khởi sanh và trao cw 
phóng dát đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 


“Này các Ty kheo, cái gi là thức ăn cho hoài nghỉ chưa sanh được khởi sanh và 
hoài nghỉ đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có những pháp 
làm cán cứ cho hoài nghi. Sự phi lý tác y thường xuyên trên ấy là thức ăn cho hoài 
nghỉ chưa sanh được khởi sanh và hoài nghỉ đã sanh được tăng trưởng, mở 

rộng. ” [22] 


Như vậy, chúng ta thấy dục tham khởi lên đặc biệt là do phi lý tác ý đến tịnh tướng 
hay sự hấp dẫn của các đối tượng: sân hận do phi lý tác ý vé những chướng ngại 
tướng hay những nét không khả ái; hôn trầm — thụy miên do phi lý tác ý những 
trạng thái đưa đến sự thẫn thờ, ué oải; trao cử — hối quá do phi lý tác ý đưa đến 
những trạng thái quấy động (tâm) và hoài nghi do phi lý tác ý đến những vấn đề 
mơ hô. 


SỰ DIỆT CỦA CÁC TRIÊN CÁI 


Một khi căn nguyên làm cho sự khởi sanh và tăng trưởng của các triển cái đã trở 
nên rõ rệt thì phuong pháp dé làm mát tác dung và trừ diệt chúng tất nhiên sé nảy 
sanh. Bởi lẽ các triền cái khởi lên tùy thuộc vào những nhân duyên đặc biệt nên 
việc kiểm soát và thắng phục chúng đòi hỏi phải loại trừ các nhân sanh của chúng. 
Mặc dù việc hoàn tất thực thụ của một sự dừng lại như vậy đòi hỏi một sự nỗ lực 
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cần chuyên, song đạo Phật vẫn có một cơ sở để lạc quan rằng những năng lực cần 
thiết dé vượt qua những trién cái không vượt quá khả năng tu tập của con người, 
miễn họ có được một phương pháp thích hợp. Và mục đích chính của Phật pháp là 
khai mở các phương pháp đó vậy. 


Con đường duy nhất dé đoạn trừ tối hậu các triền cái là bón đạo siêu thé. Và dé đạt 
đến các siêu thế dao này tất yếu phải có sự tu tập minh sát (vipassand), vì lé sự 
thâm nhập vảo thực tánh của mọi hiện tượng (thấy rõ tam tướng) chỉ có ở đạo tuệ 
siêu thé mà thôi. Thé nhưng, muốn minh sát tuệ sanh khởi, các trién cái phải được 
làm cho suy yếu đến một mức nào đó, ở đây, chúng không còn làm gián đoạn tién 
trình quán chiếu. 


Đối với việc khắc phục sơ bộ các triền cái, kinh điển thường đưa ra hai giải pháp. 
Một là sự đè nén các triển cái bằng cách tu tập tịnh chỉ (samatha) ở mức cận dinh 
hoặc an chỉ định (jhana); hai là sự trừ diệt các triỀn cái trong quá trình tu tập minh 
sát. Giải pháp đầu được mô tả trong các bài kinh, trong đó đức Phật chỉ ra các giai 
đoạn “tu tập tuần tự”; giải pháp sau năm trong các bài kinh nói về sự tu tập “Tứ 
niệm xứ” (Satipatthana). [23] 


Sở dĩ đức Phật đưa ra hai phương pháp tu tập khác nhau này là vì khuynh hướng 
của các vị đệ tử. Những vị thiên về định thường có khuynh hướng muốn đắc định 
trước bằng cách đè nén các triền cái qua một bậc thiền nào đó rồi mới chuyên sang 
tu tập tuệ. Những vi này duoc goi là “chỉ thừa hành giả” (samathayanika), tức 
những vi tu “tuệ có tịnh chỉ đi trước”. Trong khi đó những vi thiên về trí thường 
tién hành thiền tuệ liền và để việc tu tập định lại sau khi đã đắc tuệ. Các vị này 
được gọi là “quán thừa hành giả”, nghĩa là người tu “tịnh chỉ có tuệ đi trước”. Tất 
nhiên cả hai khuynh hướng déu phải phát triển tuệ bằng việc thực hành Tứ niệm 
xứ, vì trí tuệ minh sát là điều cần yêu dé đạt đến siêu thé dao. Sự khác biệt, không 
phải ở phương diện tuệ, mà ở trình tự tu tập trong việc phát triển trí tuệ. Hành giả 
tu định đắc thiền xong ròi tu tuệ và cuối cùng đạt đến đạo quả. Hành giá tu quán 
dat dén dao quả trực tiếp băng việc tu tập minh sát, không dựa vào nên tảng của 
một bậc thién nào cả. 


Bây giờ, chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng phuong pháp đoạn trừ trién cái này — 
phuong pháp tu tập theo tuân tự, trong đó việc đắc định được nhắn mạnh; và 
phương pháp Tứ niệm xứ, nhân mạnh đến việc phát triển tuệ giác trực tiếp. Cuối 
cùng sẽ điểm qua một chút cách bốn siêu thế đạo tuyệt trừ các triền cái như thế 
nào. 


CON ĐƯỜNG TU TẬP THEO TUẦN TỰ 
Như trên chúng ta đã thấy, các trién cái được duy trì bằng một chuỗi các duyên, bắt 
đâu là không thân cận các bậc chân nhân và tiép tục qua việc không lăng nghe 


chánh pháp, thiếu niềm tin, phi lý tác ý, không chánh niệm tỉnh giác, không chế 
ngu các cán và can dự vào ba hành ác. Vé việc tu tập theo tuân tự, kinh sa món quả 
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(Sãmanñnñaphalasutfa) đã đưa ra một con đường tu tập nhằm đảo ngược mô thức 
tập khởi này. Bài kinh bắt đầu với việc giới thiệu sự xuất hiện của đức Phật và giáo 
Pháp của Ngài trên thế gian, tạo cơ hội cho việc thân cận các bậc chân nhân và 
lắng nghe chánh pháp. Có được niềm tin nơi giáo pháp dẫn đến sự hết lòng tu tập, 
mà sự tu tập này được tiến hành tăng dần từng bậc nhằm đưa hành giả đến mục 
tiêu giải thoát. 


Bước cơ bản nhất trên đạo lộ là sự tuân thủ giới luật theo các tầm mức khác nhau, 
từ ngũ giới cho người tại gia cư si đến cụ túc giới cho các vi Ty kheo nhằm mục 
đích chế ngự thân và khâu. Những hành vi sai trái của thân và khẩu - do các tâm 
bát thiện thúc đây — sẽ trở nên mạnh mẽ hơn nếu chúng được dung dưỡng, cho nên, 
muốn đoạn trừ các phiền não nhất thiết phải khởi đầu băng việc kiêm soát những 
bộc lộ của thân hành và khâu hành. Sự kiểm soát này được luyện tập bằng cách 
hành động hợp theo tỉnh thần giới luật. Nhờ thận trọng giữ gìn giới luật, hành giả 
có thể diệt được các hành ác của thân và khâu vốn nuôi dưỡng năm trién cái, nhờ 
đó làm suy yếu những xung lực của chúng. 


Tuy nhiên chỉ giữ giới không vẫn chua đủ dé chóng lại ảnh hưởng của các phiền 
não tác động trên tién trình nội tại của tâm thức. Ó đó các trién cái phải được đối 
phó theo mức riêng của chúng, tức là phải chịu một kỷ luật tu tập tâm toàn diện. 
Việc tu tập này bắt đầu bằng việc ché ngự các cán (indriyasamvara). Mặt thấy sắc 
hay nhận thức bất kỳ đối tượng nào với căn tương ứng, hành giả không năm giữ 
tướng chung, không năm giữ tướng riêng, mà kiểm soát, phòng hộ và làm chủ các 
căn của mình. Bởi vì sự ngộ nhận các dục trần ấy là hấp dẫn hay đáng ghét đều có 
thé trở thành mảnh đất cho tham ái hoặc sân hận tăng trưởng. Vì vậy, hành giả phải 
tránh sự mê hoặc của các trần cảnh, chỉ quan sát, nhìn nhận sự thật một cách khách 
quan, không định kiến. Khi đã có sự tự chế này, hành giả mới phát triển chánh 
niệm tỉnh giác (sati sampajanfinfia) trong mọi hoạt động và bốn oai nghỉ đi, đứng, 
năm, ngôi của mình. Nhờ xem xét mọi việc mình làm với chánh niệm tỉnh giác, 
hành giả có thé ngăn những hoạt động này dé khóng tró thành co só cho su khói 
sanh cüa các trién cái. Muốn tránh tham và sân đối với những nhu cầu của cuộc 
sóng, hành giả còn phải trau dòi thêm pháp tri túc (santutthi) — biết đủ với những y 
phục, thức ăn, thuốc men và chỗ ở. 


Những bước tu tập sơ khởi trong giới, ché ngự các căn, chánh niệm - tinh giác và 
tri túc này là một sự chuẩn bị cần thiết cho việc tu tập tăng thượng tâm qua pháp 
hành thiền. Một khi đã chu toàn những bước sơ khởi này, hành giả nên sửa soạn đi 
vào độc cư dé phát triển các bậc thiền, chính ở giai đoạn này, hành giả sẽ đương 
đầu trực tiếp với cái triền cái. Việc trừ diệt các trién cái đòi hỏi người hành thiền 
trước hết phải đánh giá trung thực tình trạng nội tâm của mình bằng cách tự kiểm 
nội quan hay tự xem xét chính nội tâm mình. Khi tham dục, sân hận hay những 
trién cái khác có mặt, hành giả phải nhận thức được sự có mặt của chúng. Và khi 
sự hiện diện của chúng đã bị phát hiện, việc đòi hỏi kế tiếp là phải hiểu những đối 
trị thích hợp của chúng. Vi mọi trién cái khởi sanh, như chúng ta đã thấy, đều do 
phi lý tác y, nên phương cách chung có hiệu quả nhất dé đoạn trừ chúng là thay đổi 
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cách tác ý đến chúng. Điều này có nghĩa, thay thế phi lý tác ý bằng như lý tác ý 
(vonisomanasikàra) mà thôi. Nhờ điều chỉnh lại những sai lệch trong tién trinh 
nhận thức vốn cung cấp thức ăn cho sự tăng trưởng của các triền cái và thường 
xuyên như lý tác ý mà hành giả cô lập và loại trừ được các triền cái. Vì vậy, đức 
Phật nói rằng, đối với người thường xuyên như lý tác ý các pháp, những triền cái 
chưa sanh sẽ không khởi lên và những triển cái đã sanh được đoạn trừ.|24| 


Cũng vì mỗi trián cái có thức ăn riêng do phi lý tác ý tương xứng với cách hoạt 
động đặc thù của nó nên mỗi trién cái cũng có cái “không - thức ăn” (anahara) hay 
nhân diệt của nó do nhu lý tác ý thích hợp. Nhu lý tác ý về bát tịnh tướng 
(asubhanimitta) của các pháp là ‘không — thức ăn” cho duc tham. Nhu lý tác ý về 
từ tâm giải thoát (mettácetavimutti) là “không — thức ăn” hay làm mát tác dụng sân 
hận. Nhu lý tác y vé phát cần giới (arambhadhãim), tinh tán giới 

(nikkamadhàtu) và dóng mãnh giới (parakkamadhātu) làm mát tác dụng hôn trầm 
— thụy miên. Nhu lý tác ý đến tịch tịnh tâm (cetaso vũpassama) làm mát tác dụng 
trao cử — hồi quá và như lý tác ý đến thiện và bất thiện pháp 
(kusalakusaladhamma) làm mát tác dung hoài nghi. [251 


Trong các bản chú giải, những gợi ý da dang của đức Phật về sự trừ diệt các trièn 
cái đã được sắp đặt thành hệ thống gồm sáu biện pháp dẫn đến sự đoạn trừ của mỗi 
trién cái. 


Đoạn trừ duc tham: Chọn một đề mục thiền biểu hiện tướng bắt tịnh của pháp; áp 
dung dé mục ấy vào việc tu tập thiền; phòng hộ các căn; tiết độ trong âm thực; 
được sự hỗ trợ của bạn lành (bậc thiện tri thức) trong nỗ lực tu tập; nói những điều 
thích hợp đưa đến sự thành tựu mục đích đã định (đoạn trừ dục tham). 


Đoạn trừ sân hận: Chọn đề mục thiền từ ái; áp dụng dé mục ấy vào việc phát triển 
bậc thiền; suy xét về nghiệp như tài sản riêng của mình; thường xuyên như lý tác ý: 
thân cận bạn lành; nói những điều thích hợp trợ giúp cho việc phát triển từ tâm và 
loại bỏ sân hận. 


Tháng phục hôn trầm — thuy miên: Thấy rõ lý do phát sanh hôn trầm — thụy miên 
năm ở chó ăn uóng quá độ; đôi sang một oai nghi khác; quán tưởng ánh sáng; ở noi 
thoáng khí; thân cận ban lành; nói điêu thích hợp giúp loai trừ hôn trám — thuy 
miên. 


Trừ diệt trao cử — hói quá: Có kiên thức; đặt câu hỏi; hiểu biết giới luật; thân cận 
các bậc trưởng lão có kinh nghiệm hon minh vé pháp hành; được sự hô trợ của ban 
lành; nói chuyện thích hợp giúp loại trừ trao cử — hôi quá. 


Vượt qua hoài nghỉ: Học hiểu những lời dạy của đức Phật; tìm hiểu rõ về đức 
Phật, giáo Pháp và thánh chúng đệ tử Phật; thông suốt giới luật; xác quyết niềm tin 
nơi Tam bảo; sự hó trợ của ban lành; nói chuyện thích hợp giúp đây lùi hoài 

nghi. [26] 
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Sự đè nén các triền cái bằng những biện pháp này không những là điều thiết yêu 
cho bước khởi đầu dé chứng thiền, mà còn báo đảm khả năng mở rộng và kéo dài 
thiền chứng ấy nữa. Cho dù một hành giả có thé vuot qua các trién cái bằng sức 
mạnh của định, song nếu vị áy vẫn chua làm suy yéu sų ràng buộc của chúng trên 
những lớp tiềm thức bằng chánh tư duy và nỗ lực tinh thần thì những trión cái áy sé 
có khuynh hướng chọc thủng sự an chỉ và làm tan biến định lực của vị y. Do đó, 
khả năng trú thiền của vị ấy sẽ suy giảm và nông cạn, như Thanh Tịnh Đạo giải 
thích: 


'Khi một vi Ty kheo nhập vào một bác thiên nào đó mà không hoàn toàn đè nén 
tham dục bằng cách hôi tưởng những nguy hiểm của dục, không làm lắng diu hoàn 
toàn những bực bội của thân bằng an tịnh thán, không hoàn toàn loại bỏ hôn trầm 
— thụy miên bằng dé khởi phát cán giới, không hoàn toàn loại bó trao cử — hồi quá 
bằng cách khởi phát tịnh chỉ twóng và không hoàn toàn thanh tịnh tám khỏi những 
trạng thái chướng ngại dinh khác, thì vi Ty kheo ấy chẳng bao lâu sẽ xuất thiên, 
như con ong bay vào một cái tô không sach, hay như đức Vua ngự vào một khu 
vườn bán thíu ”.[27| 


PHƯƠNG PHÁP CHÁNH NIỆM 


Trong Satipatthanasutta — kinh Tứ niệm xứ [23] — đức Phật đưa ra một phương pháp 
khác nhám đoạn trừ các triển cái, trong đó sử dụng sự quán sát với chánh niệm 
chính các trién cái này như một cách dé thoát khỏi sự bám giữ của chúng (trong 
tâm). Phương pháp này cũng bao hàm những bước tiên khởi cần phải tuân thủ như 
trong tiễn trình tu tập theo tuân tu — giit giói, ché ngu các căn, chánh niệm tỉnh 
giác, tri túc trong ám thực. Tuy nhiên, thay vì dùng những phương cách khác nhau 
dé làm mát tác dung các trién cái với mục đích đắc thiền, phuong pháp chánh niệm 
trực tiếp tiến hành việc quán sát các hiện tượng thân — tâm hay danh - sắc với muc 
đích khơi dậy tuệ giác. 


Các hiện tượng da dạng của thân và tâm không ngoài bốn “niệm xứ”: thân (Kaya), 
tho(vedaná), tâm (citta) và pháp (dhamma). Việc đối đầu với các trién cái được 
xếp vào niệm xứ cuối cùng, tức tùy quán pháp (dhammá-nupassaná), và nó được 
xem như bài tập đầu tiên trong nhóm này. 


“Ở ' đây, này các Ty kheo, vị Ty kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm 
triển cái. Thé nào là vị Tỳ kheo sóng quán pháp trên các pháp đối với năm triên 
cái? Ở đây, này các Tỷ Y kheo, khi dục tham có mặt, vi ấy biết rõ: "duc tham dang 
có mặt trong ta”; vị ấy biết rõ vì sao dục tham chưa sanh lại khởi lên; vì sao dục 
tham đã khởi nước đoạn trừ và làm thé nào duc tham đã đoạn trừ không sanh khởi 
trở lại. Đối với sân hận, hôn trầm — thuy miên, trao cử — hồi quá và hoài nghi, vi 
ấy cũng biết rõ như váy. "9| 


Một người hành thiền muốn tránh mọi điều kiện có khuynh hướng kích động các 
triên cái trôi dậy là điêu không thê được, do đó, vị ây phải có một “kỹ thuật” khả dĩ 
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dé đối phó với chúng một cách hiệu quả, ở mức nhân duyên — tức là ngăn không 
cho chúng khởi lên nếu có thé, hoặc diệt trừ một cách nhanh chóng và chắc chắn 
nếu đã sanh. Sự chánh niệm tỉnh giác sẽ cung cấp cho hành giả một “kỹ thuật” như 
vậy. Bằng việc chú tâm đơn thuần đến các trién cái, hành giả có được một sự hiểu 
biết rõ ràng về bản chất riêng của chúng và phân biện rõ các nhân và duyên (sanh 
khởi và hoại diệt) của chúng. Quán sát năm triền cái là một phương tiện tu tập cho 
cả định lẫn tuệ. Nhờ trực diện với mỗi triền cái khi nó khởi sanh, hành giả tước bỏ 
được sức mạnh tàn hại mà nó sẽ vận dụng khi không bị phát hiện. Sự quán xét nôi 
tâm này nếu được thực hiện một cách hoàn toàn trung thực sẽ tạo cho hành giả một 
sự tự tri cần có dé chuyên hóa và làm cho trong sạch định hướng tâm linh của 
mình. Theo cách này, chánh niệm đối với các trién cái trở thành một phương tiện 
cho việc phát triển an định. 


Cũng pháp quán ấy, khi hướng trực tiêp đến các trién cái như những sự kiện thuần 
túy đang phơi bày những đặc tánh phô quát của các pháp (tam tướng) thì sẽ trở 
thành một phương tiện cho việc đạt đến trí tuệ minh sát (vipassanà). Nhờ quán sát 
việc sanh và diệt của các tiến trình tâm lý kết hợp với những triền cái, hành giả có 
được tuệ thé nhập vào sự thực vô thường (anicca). Nhờ chú tâm đến bản chất bất 
ón và những ảnh hưởng khuấy động của chúng, hành giả thấy ra sự thực về khổ 
(dukkha). Và nhờ quán năm trién cái như những sự kiện phi cá tính thuần túy, 
không một thực thê hay một chỉ dấu nào dé định vi tự ngã, hành giả hiểu được sự 
thật về vô ngã (anatta). Néu những tuệ giác này được liên tục tu tập và phát triển 
sâu hơn, chúng sẽ dẫn đến việc chứng các siêu thé đạo. Phuong pháp chánh niệm 
thậm chí có thé chuyền hóa những chướng ngại đối với thiền thành những phần tử 
cần thiết cho tiến trình thiền quán. 


Trong việc tu tập thiền minh sát không có những nỗ lực chủ tâm nào được thực 
hiện dé phát triển định. Bởi vì hành giả không giới han sự chú tâm của minh vào 
một đối tượng duy nhất, nên sự sanh khởi định ở mức cận hành hay an chỉ là không 
thể có được. Thiền minh sát đòi hỏi phải có sự quán sát liên tục trên dòng biến dịch 
của các hiện tượng (danh — sắc), đối tượng thay đối trong từng khoảnh khắc, mọi 
hiện tượng không ngừng sanh diệt. Như vậy, tính ô ón định, sự tập trung duy nhất — 
điều kiện cần thiết cho việc đắc định — đã văng mặt trong thiền minh sát. 


Tuy nhiên, việc tu tập minh sát tạo ra một loại định tự phát tồn tại cùng một lúc với 
chính nó. Loại nhất tâm này được gọi là “sát na định” hay “thời khắc định” 
(khanikasamadhi) có mặt do tính ón dinh, su chü tám vào các hién tuong dang thay 
dói. Khi quán xét tiễn trình sanh diệt của thân — tâm một cách không xao lãng, tự 
nhiên có một năng lực định liên tục đủ sức làm phận sự đè nén các trién cái. Mặc 
dù không đủ mạnh dé đắc dinh, song sát na dinh khởi sanh do minh sát tu tập này 
vàn dü manh dé ngán các trién cái khóng ành huóng dén viéc quán sát và tro giüp 
cho tué minh sát khói lén. Nhu váy, dü khóng có gáng phát trién thién dinh, vi 
hành giả thuần quán vẫn có thé thiết lập định từng thời (sát na dinh) cho phép vị ấy 
có đủ sự nhất tâm dé sử dụng như một căn bản định cho việc minh sát và chứng đạt 
đạo quả. 
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Tóm lại, hành giả tu tịnh chỉ (định) trước hết đè nén các triền cái băng cận định hay 
băng một bậc thiền nào đó rồi mới bắt đầu phát triển minh sát. Trong khi hành già 
thuần quán bắt đầu bằng việc quán sát Tứ niệm xứ. Vị này tự nhiên phát triển sát 
na định đủ dé diệt các trién cái làm cho thiền minh sát càng sâu hơn. 


SỰ THỦ TIỂU CÁC TRIÉN CÁI 


Trong các bậc thiền, trên cái được đoạn trừ chỉ bằng phương tiện trần áp. Mặc dù 
không hoạt động, các trién cái vẫn tồn tại như những năng lực ngủ ngầm trong 
dòng hữu phần (dòng tâm thức duy trì kiếp sóng) có thể trôi dậy trở lại nếu có đủ 
kích thích. Sự thủ tiêu thực thụ của các triền cái đòi hỏi phải có trí tuệ thuộc các 
siêu thế đạo vốn đoạn trừ các triền cái bằng cách cắt đứt chúng tận góc rễ. Su đoạn 
trừ bằng cắt đứt (samucchedappahana) này hoàn tất công việc tiêu diệt trién cái 
của nó băng các siêu thế đạo khác nhau trong bốn giai đoạn phát triển. Theo Thanh 
Tịnh Dao, đạo đầu tiên tức Nhập lưu thánh đạo (sotapattimagga) cắt đứt hoài nghi 
trién cái. Dao thứ hai — Nhất lai thánh đạo (sakadägãmimagga) làm suy yếu tất cả 
các triền cái nhưng chưa dứt được. Đạo thứ ba — Bắt lai thánh đạo 
(anágàmimagga) cát đứt dục tham, sân hận và hối quá. Đạo thứ tư — Alahán Dao 
(Arahattamagga) cát đứt các trién cái còn lai — hôn trầm, thuy mién và trao cu. 
Nhu váy, chí có vi Alahán mói hoàn toàn vuot qua các trién cái. Đức Phật giải 
thích về một vị Alahán: “Năm triền cái được đoạn trừ, được cát đứt tận góc ré, 
gióng nhu thán cáy ta-la khóng cón sóng duoc, khóng cón moc tró lai trong tuong 
lai." 


NHỮNG LOI ÍCH CUA VIỆC DOAN TRỪ CÁC TRIÉN CÁI 


Theo Phật giáo văn hệ Pali, sự suy giảm và loai trừ của các trién cái không những 
là điều kiện cần yếu cho việc đắc thiền mà còn cho cả việc phát triển các mặt đạo 
đức và tinh thần của con người. Các triền cái tiêu biểu cho toàn bộ những trạng thái 
tâm ô nhiễm bao gồm ba bát thiện căn, tứ bộc, tứ kết, tứ lậu, tứ thủ, thập phiên 
não, thập kiết sw.[301 Các triền cái được đức Phật so sánh như món nợ, như bệnh 
hoạn, như ngục tù, như cảnh nô lệ, như con đường đi qua sa mạc, chúng che mắt 
con người khiến họ không thê thấy được lợi ích của bản thân mình, lợi ích của 
người khác hoặc lợi ích của cả hai. [31] Do ảnh hưởng của các trién cái con người 
làm những điều lẽ ra họ không nên làm và xao lãng những bón phận lẽ ra họ phải 
làm. [32] Chúng làm ué nhiễm tám và suy yếu trí tuệ, tác thành si ám, tác thành 
khóng mát, doan diét trí tué, du phàn vào tón hai, khóng dua dén Niét bàn. [33] Ví 
nhu vàng bi suy kém bởi năm tap chát — sát, đồng, chi, thiếc và bac — “không mêm 
déo, không dê dùng, không chói sáng, dé bé vun và khóng thé cham tró tinh xảo 
được ”, tâm cũng vậy, bi uê nhiễm bởi năm trién cái, “không nhu nhuyễn, không dé 
dùng, không chói sáng, cứng răn và không thé dinh tâm chân chánh vào việc đoạn 
trừ các lậu hoặc "[341. Chính vì vậy mà đức Phật nói về chúng: “Này các Tỳ kheo, 
nếu ai nói một cách chân chánh vé các triển cái, người åy phải nói chúng là ‘môt 
đồng tâm bát thiên’, vì quả thực năm triển cái này là một đồng tâm bát thiện hoàn 
toàn. "[35] 
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Việc đoạn trừ năm triền cái đánh dẫu bước mở đầu của giải thoát, như kinh 

“Khi năm triển cái đã được đoạn trừ, vị Ty kheo tự mình quán thấy như người 
đã thoát nợ, hết bệnh, khỏi tù tội, một người tự do và như đất lành an 
ồn. "|36] Cùng với sự đoạn trừ các triển cái, khả năng phát triển tâm linh của hành 
giả cũng được khai mở, không còn bị hạn ché. Cũng như vàng đã được tinh lọc 
khỏi năm tạp chát sẽ trở nên mềm dẻo, tinh chất, chói sáng và bén vững, có thê 
chạm tró dễ dàng. Vì thế, đức Phật nói: 


‘Khi tâm được thanh lọc khỏi năm ué nhiễm này thì sẽ trở nên nhu nhuyễn, dé sử 
dung, sảng chói, không vč vun và có thé định tâm chân chánh vào việc trừ diệt các 
lậu hoặc. Và bất cứ pháp nào có thể chứng ngộ bằng thắng trí, nếu muốn, trong 
mỗi trường hop, vị ấy có thé hướng tâm đến sự chứng ngộ pháp áy khi các điều 
kiện khác đã được hoàn thành. ”|31 


Như vậy, chúng ta thấy việc đoạn trừ năm triền cái là điều kiện tiên quyết, không 
những dé đắc thiền mà còn dé đạt đến các thành tựu cao thượng khác. Chính nhờ 
sự đoạn trừ năm triền cái mà Tứ vô lượng tâm (Brahmavihara) mới trở thành khả 
di. Người hành thiền phải gôt rửa tâm mình khỏi các triền cái trước khi muốn biến 
mãn thế gian này với những cảm xúc cao thượng của Từ, Bi, Hỷ, Xả. 138] Trước khi 
giảng chân lý Tứ dé cho một vị đệ tử nào đó, đức Phật luôn luôn tin chắc rằng tâm 
vị ây dà “sản sang, dé dạy, không còn các chướng ngại (năm triển cái) "(39 dé bảo 
đảm khả năng năm bắt giáo lý thâm diệu mà một cái tâm đang còn ô nhiễm thì 
không thé nào thâm nhập. Như vậy sự giải thoát khỏi năm triển cái là một điều 
kiện cần thiết cho sự khởi lên của Pháp nhãn (Eye of Dhamma), khả năng thấu thị 
trực tiếp chân lý dẫn đến tầng giải thoát đầu tiên gọi là Nhập lưu thánh đạo. Những 
vị đã nhập vào dòng thánh (nhập lưu) tiếp tục tu tập dé đạt đến ' sự an ôn tối 
thượng khỏi các khó ách” và trú ở đó sau khi đã đoạn diệt năm triền cái. [40] Khi 
tâm đã trở nên "dinh tinh, thuán tịnh, không cầu nhiễm, không phiên não, nhu 
nhuyén, dé sử dụng, vững chắc, bình thản ” như vậy, hành giả có thé hướng tâm 
đến tam minh: túc mệnh minh — khả năng nhớ lại tiền kiếp của mình; sanh tử minh 
— khả năng biết được việc tử sanh của các chúng sanh khác; lậu tận minh — khả 
năng biết sự đoạn tận của các lậu hoặc. [41] Tất cả những ai muốn đạt đến giải thoát, 
trước phải đoạn trừ các triền cái. 


“Tất cả những ai đã giải thoát, đang giải thoát hoặc sẽ giải thoát khỏi thé gian 
này déu phải giải thoát bằng việc đoạn trừ năm triển cái làm ô nhiễm tám và Suy 
yếu trí tuệ, nhờ khéo an trú tâm trên bón niệm xứ và chân chánh tu tập thất giác 
chi. ”142] 


Ngay cả chư Phật Chánh đẳng giác trong quá khứ, trong hiện tại và chư Phật 
Chánh đắng giác trong vị lai chứng đắc quả vị vô thượng cũng do trước phải đoạn 
diệt năm triền cái.([43]) Có lẽ vì thế đức Phật mới mô tả giáo pháp của Ngài là 
hướng đến sự hủy diệt các chướng ngại này: “Chính vi mục đích thắng tri năm 
triển cái, vì muc dich liễu tri, đoạn diệt và đoạn tận chúng, Bát Thánh Đạo phải 
được tu tập ”.I44I 
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CHUONG IV 


SƠ THIÊN VÀ CÁC THIÊN CHI 


Nhu chúng ta đã nói lúc đầu, việc chứng thién cần phải hiểu từ hai khía cạnh: một 
là sự đoạn trừ các pháp gây chướng ngại cho việc chứng thiên, hai là sự có mặt của 
các thiên chi tạo nên các thiền chứng. Ở trường hợp sơ thiền, các thiền chi này là 
năm tâm sở: tầm (vitakka), tử (vicãra), hy (piti), lạc (sukha) và nhất tâm 

(cittass ekaggaiä). Bón trong năm tâm sở ấy đã dé cập trong các đoạn kinh mô tả 
sự chứng thiền; riêng nhất tâm, chi thiền thứ năm, được nói đến ở một chỗ khác. 
Sau khi đã dẫn tâm đến bậc thiền (sơ thiền), năm thiền chi này trú ở đó như những 
yếu tố xác định của nó, tạo cho thiền áy có một dạng thức và đặc tính rõ rệt. Vì thế 
muốn hiểu sơ thiền nhất thiết phải hiểu qua việc nghiên cứu các thiền chi của nó. 


Trong chương này, chúng ta sẽ khảo sát chi tiết từng thiền chi một của sơ thiền, 
đặc biệt chú ý đến những đặc tính và nhiệm vụ của chúng trong tiến trình chứng 
đắc, khác với những gì được trình bày ở nơi khác. Chúng ta sẽ có một cái nhìn 
chung vé bản chất của thiền, dé làm sáng tỏ rằng sơ thiền không phải là một sự kết 
hợp tinh cờ của những yếu tô không liên quan với nhau mà là một sự kết hợp có hệ 
thông các đồng tố của nó. Vấn dé này sẽ được làm rõ khi theo dõi tiến trình tâm 
của sự chứng thiền — chuỗi nhận thức mang tính chất năng động của kinh nghiệm. 
Chúng ta sẽ kết luận chương này với một vài nhận xét về các cách hoàn thiện sơ 
thiền, một đột phá mở đầu rất cần thiết cho sự phát triển định cao hơn. 


TẢM (VITAKKA) 


Chữ vitakka xuất phát từ cán tak (Skt. tark) có nghĩa "tir duy”, thường xuất hiện 
trong kinh cùng với một chữ khác — vicara (ti), vôn xuât phát từ cán car (P & Stk) 
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với nghĩa "di chuyển ”. Hai từ này di chung biéu thị hai phương diện có liên hệ với 
nhau nhưng khác loại của tiên trình tâm. Chúng ta sẽ dich vitakka là “tâm” hoặc 
đơn giản là “tư duy”, còn vicara là “tứ 


Ó một đoạn kinh quan trọng trong Cü/avedalla (Tiêu kinh phương quảng), Tỳ kheo 
niDhammadinnà, một bậc trí tuệ, mô tả tầm và tứ đi chung với nhau nhu là “khẩu 
hành "(vacisankhára), và đưa ra lời giải thích: “Trước phải có tám và tứ, sau đó 
mới phát ra lời nói, nên tám và tứ là khẩu hành "|11. Chú giải định nghĩa “khẩu 
hành" như là cái "tao ra, gáy ra hoặc khởi động loi nói "I2. Trong khi đó, phụ chú 
giả hay Sớ giải giải thích rằng sở dĩ tầm và tứ được coi là làm khởi động lời nói 

“Tâm không tâm và tứ thì không thé tạo được tiếng nói” B]. Như vậy, việc diễn 
P3 những ý tưởng khởi nguồn từ “tiếng nói bên trong” và chỉ phối cách tạo âm của 
chúng qua bộ phát âm nên động co chính của lời nói lại là yếu tó chủ chốt trong 
tiễn trình tư duy. 


Trong các bản kinh và nhất là trong Tạng Diệu Pháp (Abhidhamma), “tầm” được 
định nghĩa là “sự bám dính của tâm” (cetaso abhiniropana), điều này được chú 
giải giải thích rằng tầm gắn tâm trên đối tượng i41. Chú giải cũng chọn sự gắn tâm 
này như đặc tính chính của tầm và minh họa bằng một tỷ dụ ngắn gọn: 


Nó (tám) có đặc tính của sự bám dính của tâm trên đối tượng. Vi nó gán chặt tâm 
vào đổi tượng. Vĩ như một người leo được lên cung điện cua Đức Vua nho vào một 
người trong hoàng tộc hoặc một người bạn thân thiết của Vua, tâm cũng váy, leo 
lên được trên đổi tượng nho vào tâm. [5] 


Nhiệm vụ gắn chặt tâm vào đối tượng này dường như trở thành yếu tố hợp nhất 
bên dưới các cách thức phát sanh khác nhau của tầm, tạo cho nó một tính chất 
riêng bất chấp tính đa dạng trong những tác dụng của nó. Trong một cuộc thảo luận 
để làm sáng tỏ vấn đề, Shwe Zan Aung đã trình bảy cho thấy sự hướng tâm và các 
tâm sở của nó vào một đối tượng là ý nghĩa cơ bản của tầm như thế nào, và điều 
này có thé áp dụng trong mọi trường hợp, ở đây, sự hoạt động của nó có thé nhận 
ra rõ ràng. Aung giải thích: 


Trong sự nhận thức các đổi tượng bằng giác quan, yếu tő tâm có mặt như một 
hướng dán của các yếu tő đồng sanh. Trong trí tưởng tượng, tám hướng đến một 
hinh ảnh; trong khái niệm, tám hướng đến một ý niệm; trong khái niệm biểu trưng, 
tâm hướng đến một khái niệm; trong sự quyết trach (vinicchaya-vithi), tám hưởng 
đến một lời xác nhận; trong lý luận (takkavithi), tám được nói bóng gió, nhưng 
không dé cập trong chuyên luận này (vì nó thuộc lãnh vực luận lý học — logic), là 
hướng đến một sự suy luận hay suy diễn; trong hoài nghi, tâm là một yếu tő bát 
định, lúc hướng đến đối tượng này, lúc đến đối tượng khác,... T. rong sự phân tán, 
tâm là yêu tő hướng tâm đến nhiễu đối tượng. T. rong SƠ thién, tám là yêu tő hướng 
tâm đến “dư ánh" (after-image). Trong tâm siêu thé, tám là yêu tő hướng tâm đến 
Niét bàn. Và ở đây, nó được goi là chánh tư duy (sammá samkappa), nguyện vọng 
đã viên mán.[61 
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Trong những tiễn trình của tư duy, khái niệm — tư tưởng và sự tưởng tượng, hoạt 
động của tầm dễ nhận ra hơn trong các tiến trình nhận thức khác. Nhưng bất luận 
khởi sanh ở đầu, nhiệm vụ hướng tâm của tầm vẫn được thực hiện, và điều này đặc 
biệt rõ ràng ở sơ thiền, nơi đây, tu duy “khâu hành” không nói bật mà chỉ còn lại 
tầm mà thôi. 


BÅT THIỆN TÂM 


Trong tự thân, tầm không thiện (kusala) cũng không bát thiện (akusala). Bản chát 
của nó là bất định và chỉ đơn thuần làm nhiệm vụ hướng tâm và các pháp đồng 
sanh của tâm vào đối tượng mà thôi. Tính chất đạo đức của nó được quyết định bởi 
các yếu tố phối hợp, đặc biệt là các cán chi phối nó. Khi tầm kết hợp với các cán 
bát thiện như tham (/obha), sân (dosa) và si (moha), nó trở thành bất thiện tầm 
(akusalavitakka). khi tầm kết hợp với các căn thiện như vô tham (alobha), vô sân 
(adosa), vô si (amoha), nó trở thành thiện tầm (kusalavitakka). 


Trong kinh dién, các bát thién tàm này duoc phân thành ba loại là dục tầm 
(kamavitakka), sàn tầm (byapadavitakka) và hai tàm (vihimsavitakka). Dục tàm là 
tư duy hay tầm bắt nguôn từ căn tham; sân tầm và hại tầm là những bộc lộ khác 
nhau của tư duy bắt nguồn từ căn sân. Các bất thiện tầm cũng còn goi là các bát 
thiện tư duy (akusalasamkappa), ở đây chữ vitakka (tầm) và samkappa (tư duy) có 
thé dùng thay thé lẫn nhau. 


Như vậy, có ba bất thiện tư duy, đó là, dục tư duy, sân tư duy và hại tư duy. đức 
Phật, khi ké lại việc tu tập của minh trong suốt quá trình tầm cầu sự giác ngộ, giải 
thích rằng Ngài đã chia những tư duy của mình ra làm hai loại, thiện và bất thiện. 
Phía bát thiện, Ngài đặt những tư duy liên quan đến tham dục, sân hận và não hai. 
Khi tâm khởi lên một trong những tư duy này, Ngài liền xua tan nó bằng cách suy 
xét rằng những tư duy này đưa đến tự hại, hại người và hại cả hai; chúng làm tốn 
hại trí tuệ, đưa đến phiền não và rời xa Niết bản. Rồi Ngài giải thích, nếu ai thường 
xuyên tư duy, suy nghĩ đến những bắt thiện này, tâm sẽ xu hướng đến chúng và 
bién chúng thành thói quen.[7I 


Ngoài ba bát thiện tầm này còn có những bát thiện tư duy thứ yếu khác được kinh 
nói đến là “các ác bát thiện pháp” (papakà akusalã dhamma). Đức Phật dạy rằng 
việc đè nén và trừ diệt các tầm và tư duy bát thiện là một trong những phuong pháp 
rèn luyện cơ bản của đời phạm hạnh. Một vị Tỳ kheo khi tu tập luôn chân chánh 
giác sát, không chấp nhận một tư duy tham dục đã khởi lên. VỊ áy đoạn trừ nó, xua 
tan nó, chấm dứt nó, tiêu diệt nó. Vị ấy không chấp nhận một tư duy sân hận đã 
khởi lên... một tư duy não hại đã khởi lên.. không chấp nhận các ác bất thiện pháp 
đôi lúc khởi lên. VỊ åy đoạn trừ chúng, xua tan chúng, chấm dứt chúng, tiêu diệt 
chúng. [8] 


Trong nỗ lực chứng thiền, vị hành giả phải dập tắt mọi tu duy bát thiện. Những tu 
duy ây sẽ là những tâm kêt hợp với năm triên cái. Tư duy kêt hợp với trién cái thứ 
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nhất là tham dục, rõ ràng là dục tầm. Tư duy sân hận và tư duy não kết hợp với sân 
trién cái. Những tầm liên quan với các trién cái còn lại xem như nằm trong các “ác 
bát thiện pháp” mà một vi Tỳ kheo phải vượt qua trong tién trình tu tập của minh. 
Kinh điển còn ghi lại một số các tư duy phân tán thứ yếu khác như những tư duy 
về thân bằng quyến thuộc, quê huong xứ sở, và loi danh của minhroj. Đức Phật 
tuyên bố rằng tất cả những tư duy bắt thiện này sẽ bị diệt, không còn dư tàn ở sơ 
thiền. Pháp hành dé diệt những tư duy bát thiện này là Tứ chánh cần — tinh tán 
đoạn trừ những bát thiện pháp đã sanh, ngăn ngừa những bát thiện pháp chưa sanh, 
phát triển các thiện pháp đã sanh và phát khởi các thiện pháp chưa sanh [10]. 


THIỆN TÂM 


Thiện tầm (kusalavitakka) xuát hién ó ba cáp: thién tàm thuóc những tâm thiện 
bình thường, thiện tâm thuộc sơ thiên và thiện tâm thuộc siêu thê đạo. 


1. Thiện tám bình thường 


Tầm trở thành thiện khi kết hợp với ba thiện căn là vô tham, vô sân, vô si. Trong 
kinh nói rằng, các tư duy thiện hay thiện tầm không liên hệ trực tiếp đến một kinh 
nghiệm tâm linh cao hơn được phân thành ba loại: xuất ly tầm 
(nekkhammavitakka) hay những tu duy về sự từ bỏ; vô sân tàm (abyàdavitakka) 
hay những tư duy về lòng từ thiện; và vô hại tầm (avihimsavifakka) hay những tu 
duy về sự không não hại. Ba thiện tầm này là ba đối lập trực tiếp. của ba bất thiện 
tầm. Xuất ly tầm đối lại với duc tầm, vô sân tầm đối lại với sân tầm và vô hại tầm 
đối lại với hại tầm. Các thiện tầm cũng được kể dưới tên “thiện tư duy” 
(kusalasamkappa) vón có cùng tính chất với ba loại trên. Đức Phật giải thích rằng 
lúc còn là một vị Bồ Tát, Ngài đã đưa ra một phạm trù gồm những tư duy (tầm) 
thiện, trong đó có tư duy xuất ly, vô sân và vô hại. Ngài hiểu rằng những tư duy 
này không dẫn đến tự hại, không dẫn đến hại người, không dẫn đến hai cả hai; mà 
dẫn đến su tăng trưởng trí tuệ, giải thoát khỏi phiền não và chứng ngộ Niét bàn. 
Hon nữa, Ngài tuyên bó, do tư duy và suy nghĩ đến sự xuất ly, người ta có thé xua 
tan những tư duy tham dục; do tư duy đến từ tâm, người ta có thé xua tan những tu 
duy sân hận, và do tư duy đến những điều vô hại, người ta có thể xua tan những ý 
nghi não hain]. 


Trong Vitakkasanthàna Sutta (An trü tầm kinh), đức Phật giới thiệu năm phuong 
pháp sử dụng những tư duy (tầm) thiện dé loai trừ những tư duy (tầm) bất thiện mà 
kinh sắp theo các căn tương ưng — tham, sân, si — của chúng. Trong số đó, có một 
phuong pháp đối đầu trực tiếp, dùng một tu duy thiện dé diệt một tư duy bắt thiện. 


Vĩ như một người thợ mộc có kinh nghiệm hoặc đệ tử của người đó, dùng một cái 
nêm nhỏ để làm bật ra, loại bỏ ra một cái nêm lớn; vị T y kheo cũng váy, muốn loại 
trừ một đối tượng bát thiện cán phái tác y dén mót dói tuong khác lién hé dén 
thién. Khi áy, các tw duy ác, bát thién lién hé dén tham, sán, si sé duoc trir diét, sé 
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bién mát. Nho vậy mà nói tám được an tru, an tịnh, nhát tám và định trên dé muc 
thiên của mình.|12] 


Bốn cách khác vượt qua những tư duy bắt thiện là suy xét dén nhüng tai hai của 
chúng: có gắng không tác ý đến chúng: suy nghi đến việc loại trừ nguồn góc sanh 
ra chúng và dùng thiện tâm chế chự, đánh bại, nhiếp phục ác tâm (với răng căn 
chặt, ép sát lưỡi lên nóc họng). 


Lời khuyên này được đưa ra cho một vị Ty kheo dang có gắng tu tập dé đạt đến 
tăng thượng tâm (adhicitta), một thuật ngữ tương đương với thiền (jhána). Khi 
những tư duy bắt thiện thỉnh thoảng khởi lên ngăn che tiến bộ tâm linh của mình, 
hành giả có thé tu tập các tư duy thiện để vượt qua chúng. Chú giải giải thích rằng, 
hành giả nên tác ý đến một đối tượng không đáng ưa nào đó để loại trừ tư duy 
tham dục liên hệ đến các hữu tình chúng sanh và tác ý đến tính chất vô thường dé 
vượt qua những tư duy tham dục liên hệ đến các đối tượng vô tình; nên tu tập tâm 
từ dé vượt qua lòng sân hận đối với các hữu tình và tác ý đến tứ đại để đoạn trừ 
lòng sân đối với loại vô tinh. [13] 


2. Thiện tám trong thiền (jhàna) 


Nhiệm vụ chung của tầm, như chúng ta đã thấy, là hướng tâm và các pháp đồng 
sanh đến đối tượng. Trong thiền, nhiệm vụ này trở nên mạnh hơn và rõ rệt hơn ở 
các chó khác. Chính xác hơn, phải nói răng trong tâm thiền, tầm “đây” các pháp 
đồng sanh vào đối tượng thay vì chỉ hướng chúng vào đó thôi. Chính vì vậy Thanh 
Tịnh Đạo mới nói rằng trong thiền, nhiệm vụ của tầm là “đánh mạnh vào, quất 
mạnh vào, vì nhờ nó mà hành giả được bảo là có đối tượng do tầm đánh mạnh vào, 
có đôi tượng do tầm quất manh vào.” 14] 


Trong tiến trình thiền, tầm được dinh tính băng một từ khác là appanà với nghĩa 
khắng khít (quen dịch là an chỉ). Milindapanñha (Mi-lan-đà vấn kinh) nêu tính 
chát kháng khít này như đặc tính nôi bật của tầm: "Tám có đặc tính của sự kháng 
khít. Ví như người thợ móc gắn một miếng ván đã được khéo cắt vào chỗ nồi khẳng 
khít như thé nào, tám cũng có đặc tính kháng khít như vậy. ”u51 Trong khi tầm bình 
thường có thể nói là chỉ dán tâm vào bề mặt của đối tượng, thì tầm ở trường hợp 
thiền thâm nhập vào chiều sâu hay phần bên trong của đối tượng. Như vậy, chúng 
ta thấy tầm ở mức độ an chỉ (kháng khít) được so sánh với một trái banh đặc chìm 
xuông đáy nước và năm ở đó; tầm trong tâm bình thường ví như trái banh rỗng chỉ 
năm được dưới nước khi có một sức ép đè xuống nhung sẽ nói lên mặt nước lại khi 
sức ép ấy không còn nữa. 


Đối tượng của thiền (jhàna) mà tầm nhắn tám và các tâm sở của nó vào là tợ tướng 
(patibhaganimitta). Đối tượng này chúng ta đã gặp trong phân bàn luận vé sự đè 
nén năm trién cái, tuy nhiên ở đây, chúng ta sẽ làm sáng tỏ thêm nữa bản chất của 
nó. Khi một hành giả bắt đầu việc tu tập của mình dé chüng dác thién, hành giá 
chon mót dói tuong so khói, cháng han nhu một bién xứ (kasina) màu hoặc tứ dai 
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và tập trung vào đó cho đến khi hành giả có thể mường tượng được đối tượng ấy 
khi nhắm mắt cũng rõ rệt như khi mở mắt. Bát cứ lúc nào hành giả nhận thấy rằng 
đối tượng không còn rõ nữa thì nên mở mắt ra và nhìn vào đối tượng trở lại cho tới 
khi có thé tao được một án tượng rõ rệt trong tâm về cách xuất hiện của nó. Khi đã 
nhớ rõ cách xuất hiện của đối tượng rồi, hành giả nên nhắm mát lại và tái lập tiễn 
trình mường tượng như trước cho đến khi thành thục. Khi đối tượng đã được định 
hình rõ nét, tức là khi hành giả tác ý đến nó khi nhắm mắt cũng rõ như khi mở mắt, 
thi học tướng (uggahanimitta — learning sign) được coi là đã khởi lên. Ở thời điểm 
này, hành giả nên buông bỏ đề mục vật lý (đề mục thực) và chỉ tập trung vào học 
tướng, phát triển tướng ấy bằng cách đánh mạnh vào nó nhiều lần với tầm và tứ. 


Khi hành giả tu tập được như vậy, sức mạnh các thiền chi sẽ tăng trưởng, mỗi chi 
thiền đè nén được trién cái tương ứng của nó. Tầm, như chúng ta thấy, phản công 
hôn trầm — thụy miên triỀn cái, cuối cùng dồn nó vào một trang thái bi dé nén hoàn 
toàn. Khi các trién cái dà bị dé nén và phiền não chim xuống, tâm nhập vào cán 
định. Lúc này học tướng được thay thé băng to tướng. Visuddhimagga giải thích su 
khác biệt giữa hai tướng này như sau: 


Trong học tướng (uggahanimitta), bát cứ lỗi nào trên bién xứ (kasina) cũng rõ rệt. 
Nhưng tợ tướng xuất hiện như thể vượt ra ngoài học tướng và trong sạch hơn gấp 
trăm ngàn lân chẳng khác nào tám gương soi vừa được rút ra khỏi hộp, tựa như 
một chiếc đĩa làm bằng vỏ ốc xà cừ được đánh bóng láng, như vâng trăng thoát 
khỏi dám mây che, như những con hac trắng tương phản trên nên máy den. Nhưng 
to tướng không có màu sắc cũng chăng có hình dáng, vì nếu có, mát có thể nhìn 
thấy, có thể tué tri vì in dẫu ba đặc tánh (tam tướng). Nhưng nó không phải váy, vì 
nó chỉ sanh ra từ tưởng nơi một người đã đắc định và chỉ là một cách xuất hiện 
(của tướng) mà thôi. 


Tợ tướng là dói tuong cüa cá cán dinh làn an chi dinh (thiền). Cái khác giữa hai 
loai định này không phải ở đối tượng của chúng mà ở sức mạnh của các thiền chi 
chúng có. Trong cận dinh, các thiền chi vẫn còn yếu và chua được phát triển đầy 
đủ. Trong an chỉ, các thiền chi đã đủ mạnh dé thực thụ nhắn tám vào đối tượng với 
sức mạnh của sự khăng khít hay an trú hoàn toàn. Trong tiến trình này, “tầm” là 
chi thiền chịu trách nhiệm tạo ra sự khắng khít của tâm với tợ tướng. 


Bởi vì “tầm” trong thiền tương ứng với các thiện căn nên nó sẽ mang hình thức 
như một thiện tầm thuộc xuất ly, vô sân và vô hại. Sự xuất hiện của nó trong các 
dạng này bắt nguồn từ việc từ bỏ tham dục trién cái, sân trién cái và những phiền 
não gây ra ba bất thiện tầm (tham dục, sân hận, não hại). Vì lẽ tầm là chi thiền cần 
thiết để phản công trực tiếp loại triền cái đối nghịch với nó nên tầm thực hiện công 
việc đè nén hôn trầm — thụy miên. Và vì nó có nhiệm vụ chung là hướng tâm đến 
đối tượng nên tầm cũng nhẫn tâm vào to tướng, giữ chắc nó ở đây với cường độ 
của an chỉ định. 


3. Thiện tám trong thánh đạo 
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Hình thức cao nhất của thiện tầm là tầm trong Bát Thánh Đạo. Bát Thánh Đạo, với 
tám chi phần của nó, hoạt động ở hai cáp, hợp thé và siêu thế. Bát Thánh Đạo hợp 
thế (/okiya) được phát triển vào những lúc khi mà tâm thiện của hành giả đang nỗ 
lực dé chứng đắc Tứ thánh dé và tuyệt trừ phiền não. Bát Thánh Đạo siêu thé khởi 
lên khi sự tu tập đã thành thục viên mãn. Vào lúc siêu thế đạo sanh lên, nó thâm 
nhập vào Tứ dé nhờ chứng ngộ Niét bàn như đối tượng của nó, đồng thời thủ tiêu 
các phiền não. 


Thiện tầm xuất hiện ở cả hai cấp đô của thánh đạo với tư cách là chánh tư duy 
(sammásankappa) — chi phần thứ hai của Bát Thánh Dao. Ó giai doan hiép thé, nó 
chính là ba loai thiện tư duy về xuất ly, vô sân và vô hại. Ở giai đoạn siêu thế, nó là 
yếu tó hướng dẫn của tâm thực hiện nhiệm vụ nhấn tâm vào đối tượng của nó là 
Niết bàn. Chánh tư duy hiệp thế, dù là công đức, nhưng vẫn được mô tả như phải 
chịu ảnh hưởng của lậu hoặc (Zsava) và đưa đến quả sanh y (upadhi-vepakkha), 
tức còn luân chuyên trong tam giới. Ngược lại, chánh tư duy siêu thế là một chi của 
siêu thé đạo thuộc bậc thánh (ariya) và vô lậu (anásava). Đức Phật xác định nó 
như “sự suy nghĩ, suy tám, tư duy, kháng khit, tập trung vào, sự dán tâm vào, một 
ngữ hành trong tâm của vị Thánh, trong tám của một vị vô lậu, cua vị có thánh 
đạo, dang tu tập thánh đạo. "116; Chánh tu duy thuóc loại này vẫn còn là một tư 
duy thiện về sự xuất ly, vô sân và bắt hại bởi vì nó tương ứng với vô tham và vô 
sân. Tuy nhiên, đặc tánh chính của chánh tư duy là khả năng dẫn tâm vào an trú 
trên Niết bàn của nó và chính phương diện này được đức Phật nhắn manh trong 
định nghĩa của Ngài vừa rồi. 


TỨ (VICÀRA) 


Mặc dù chữ vicãra (tứ) và những phái sinh của nó hầu như xuất hiện trong kinh kết 
hợp với chữ vitakka (tầm) và những phái sinh của từ này một cách không đối, song 
việc sử dụng hai từ khác loại và hiểm thấy trường hợp tir này xuất hiện mà không 
có từ kia, khiến ta nghĩ răng chúng tiêu biểu cho những phương diện khác biệt của 
tiến trình tâm. Bởi vì “tứ” luôn luôn theo sau “tầm” nên nó có vẻ nhu chỉ là một 
giai đoạn phát triển thêm của tầm, và sự hoài nghi này nảy sanh từ lối phân tích 
được đưa ra trong Vi Diệu Pháp cũng nhu các bản chú giải. Dé thể hiện được sắc 
thái khác nhau này, chúng ta dich vicara là “tứ”. Chú giải giải thích tứ nhu sau: 


Tw duy được kéo dài ra hay tw duy duoc duy tri (vicarana) là tứ (vicara). Sw duy 
tri liên tuc (anusanca-rana) là những gi muốn nói ở đây. Tứ có đặc tính của sức ép 
liên tục lên đối tượng (thời gian trú trên đối tượng). Nhiệm vụ của tứ là giữ cho 
các (tâm) pháp đông sanh (trú) với đối tượng. 


Nó được biểu thị bằng việc giữ cho tâm neo chắc (trên đối tượng ấy).[17I Từ sự giải 
thích này nói lên một vài đặc điểm của tứ. Thứ nhất, theo từ nguyên, vicàra biểu thị 
Sự chuyển động liên tục; như vậy tứ là sự chuyên động liên tục của tâm trên đôi 
tượng. Thứ hai, theo chức năng, tứ thực hiện phận sự gắn chặt tâm và các pháp 
đồng sanh trên đối tượng, giữ chúng neo chắc ở đó, duy trì công việc dán tâm mà 
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tầm thực hiện. Và thứ ba, tứ đóng vai trò quan sát. Bằng cách buộc chặt sự tập 
trung của tâm trên đôi tượng, tứ cho tâm khả năng xem xét, khảo sát, nghiên cứu 
kỹ những đặc tính của đôi tượng. 


Các bản chú giải giải thích rất kỹ những dị biệt giữa tầm và tứ bằng cách mô tả tầm 
nhu sự xúc chạm đầu tiên của tâm trên đối tượng, tức giai đoạn thô và khởi đầu của 
tư duy cũng như đánh lên một tiếng chuông: trong khi tứ như hành vi neo tâm trên 
đối tượng, giai đoạn tạo sức ép liên tục và vi tế hơn này có thê ví như tiếng ngân 
của chuông [181 . Luận sư Buddhaghosa đưa ra thêm năm hinh ảnh dé minh hoa cho 
sự tương quan giữa tầm và tứ: 


(1) Tám được ví như sự chuyển động của con chim khi vỗ cánh bay vào hw không, 
tứ nhw sự di chuyển của nó qua hư không một cách thung dung, uyén chuyển với 
đổi cánh dang rộng. 


(2) Tám có thé được so sánh với việc bay đến đóa hoa của con ong, tứ nhw khi nó 
bay vo ve quanh đóa hoa åy. 


(3) Tám giống như bàn tay nắm chắc một cái đĩa kim loại hoen ő cán phải chùi 
bóng, tứ như tay kia chà đĩa với một miéng gié tám dâu và bội. 


(4) Tám như bàn tay nâng của người thợ gốm khi anh ta dang làm một cải bình, tứ 
như tay kia nán tới năn lui. 


(5) Tâm như mùi kim của chiếc compa căm chác vào giữa khi người ta muôn vé 
một vong tron, tứ nhw mũi kim xoay chung quanh.[19] 


Những ví dụ này cho ta thấy rõ rằng, mặc dù thường đi chung với nhau, tầm và tứ 
vẫn thực hiện những công việc khác nhau, tầm hưởng được một quyền ưu tiên hơn 
tứ về chức năng. Tầm dem tâm đến đối tượng, tứ gắn chặt và neo chắc nó ở đấy. 
Tầm tập trung tâm trên đối tượng, tứ xem xét và khảo sát kỹ những gì được tập 
trung vào đó. Tầm đem lại một sự sáu lắng của định nhờ thường xuyên đưa tâm trở 
lại với cùng đối tượng, tứ duy trì sự định tâm đã thành tựu bằng cách giữ cho tâm 
neo chắc trên đối tượng đó. Trong sự liên hợp này, tầm — tứ là hai yếu tố thiết yêu 
cho sự thành tựu và ồn định của so thiền. 


HỶ (PÌTD 


Chi thiền thứ ba có mặt trong sơ thiền là hy (piti). Trong kinh, đôi khi hy được nói 
là khởi sanh từ một yếu tố khác theo thứ tự liên hệ goi là pamojja (hân hoan), một 
trạng thái xuất hiện cùng với sự đoạn trừ năm trién cái. Khi hành giả quản xét thấy 
năm triền cái đã được từ bỏ trong tự thân, “hân hoan sẽ khởi lên trong vị Ấy; nhờ 
hân hoan như vậy, hy sẽ sanh; và khi có hy, thân vi åy trở nên khinh an.” [20] Khinh 
an đưa đến lạc, trên căn bản của lạc này tâm trở nên định tĩnh và nhập vào sơ thiên. 
Như vậy, chúng ta có thê thấy rằng, hỷ không những báo trước sự khởi sanh thực 
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thụ của sơ thiên mà còn kéo dài suót giai đoạn còn lại và rôi tiép tục như một thiên 
chi cho đên tam thiên. 


Đề có được một sự phân giải rõ rệt về hỷ, chúng ta cần chuyển qua tạng Diệu Pháp 
và các bộ chú giải. Bộ Phân Tích (Vibhanga) — một trong bảy bộ luận của tạng 
Diệu Pháp — định nghĩa chi thiền hy như “sự mừng vui, sự no vui, sự hân hoan, sự 
hy duyệt, sự hài lòng, sự vui vẻ, sự phán khởi, su thích thú, sự hoan hy của 

tâm.” [21] chú giải xác dinh hy dưới dang phái sinh gốc động từ cũng nhu qua đặc 
tính, nhiệm vụ và sự thê hiện của hy: “Nó làm cho tươi tinh (pinayati) nên goi là 
hy vậy. Hy có đặc tính làm cho ưa thích (sampiyayana). Nhiệm vụ của hy là làm 
cho thân và tâm tươi tỉnh, hay nhiệm vụ của nó là làm thám nhuàn (rùng mình với 
hy). Nó được thé hiện bằng sự phán chán." [22] 


Hy kết hop mật thiết với lạc (sukha), nhưng vé tính chất vẫn khác nhau. Trong khi 
lạc là một cảm thọ và vì thế thuộc thọ uẫn (vedanakhandha), thì hỷ, ngược lại, 
thuộc vé hành uán (sankhàrakkhandha). Liên hệ với đối tượng tâm thì hy không 
thọ hưởng mà chỉ hướng dẫn. Shwe Zan Aung giải thích răng: “Hỷ tóm lại có 
nghĩa là sự thích thú trong một đối tượng nó cho là đáng ưa, hoặc tin rằng đem lại 
lạc và thuộc nhiều mức độ khác nhau” [23]. Nếu định nghĩa dưới dang tác dung thì 
hỷ là cái tạo ra sự thích thú nơi đối tượng. Sớ giải tạng Diệu Pháp thì nói: “Đặc 
trưng của hy là chấp giữ đối tượng cho rằng dáng ua." [24] Bởi vi nó tạo ra một sự 
thích thú tích cực nơi đối tượng nên chi thiền hy có thé phản kháng và dé nén sân 
trién cái, trang thái ghét bó hàm ý một sự đánh giá tiêu cực về đối tượng. 


Các bản chú giải phân ra năm loại hy: tiểu hy (khuddhikapiti), đản 

hy (khanikapiti), ba hy (okkan-tikapiti), khinh hy (ubbegapiti) và bién mãn hy 
(pharanápiti). Trong năm loai này, tiêu hy được nói là có thé làm dựng lông tóc 
trên thân. Đản hy tựa nhu là ánh chớp thỉnh thoảng lóe lên. Ba hy tựa mưa rào đồ 
xuống thân rồi biến mát như những lượn sóng đồ lên bờ. Khinh hy có thé nâng 
người lên và khiến cho nó di chuyên từ nơi này đến nơi khác. Biến mãn hỷ thâm 
Trưởng lão Maha Tissa, vį “đã làm khởi lên khinh hy khi láy *Dáng Giác Ngộ” làm 
đối tượng và bay lên hư không như một trái bóng nảy bật trên nền nhà.” chú giải 
cũng liên hệ câu chuyện một thiếu nữ khởi lên khinh hy trong lúc đang trầm ngâm 
suy nghĩ đến ngôi điện thờ và du hành đến đó qua hư không, sớm hơn cha mẹ dù 
họ đã đi trước nàng. 


Năm loai hy này rõ ràng được sắp theo cường độ của chúng, tiểu hy tiêu biểu cho 
loại hỷ yêu nhât và biên mãn hỷ là mạnh nhât. Năm loại, theo trình tự, tạo ra sự 
hoàn mãn dân dân của dinh như Thanh Tinh Đạo giải thích: 


Như vậy, khi năm loại hỷ này đã hình thành và phát triển đây đủ sẽ viên mãn hai 


loại khinh an là thân khinh an và tâm khinh an. Khi khinh an đã hình thành và phát 
triên đây du, nó sẽ viên mãn hai loại lạc, đó là thán lạc và tám lạc. Khi lạc dà hình 
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thành và phát trién dáy du, nó sé vién màn ba loai dinh, dó là sát na dinh, cán dinh 
và an chỉ định. [25] 


Tiểu hy thường là loai hy đầu tiên xuất hiện trong quá trình phát triển định, hiện 
hữu khi các phiền não lăng dịu và người hành thiền cảm nghiệm những dấu chỉ của 
định đang được thành tựu. Dàn hy hay sát na hy đến kế tiếp. Mặc dù ảnh hưởng 
của nó mạnh hơn cấp độ hy trước, song đản hy, như tên gọi của nó đã chỉ ra, vẫn 
thoáng qua và không thể duy trì lâu. Ba hy chay kháp thân, tao ra một sự rùng 
mình mãnh liệt nhưng không để lại một ảnh hưởng dài lâu. Khinh hỷ duy trì lâu 
hơn nhung có khuynh hướng khuấy động định. Loại hy dẫn đến sự sâu lắng nhất 
của định là biến mãn hỷ, kinh thường nói nó thám nhuán toàn thân khiến cho thân 
trở thành như một cái túi căng phông hoặc như một hang núi bị ngập lụt với trận 
hồng thủy. Nhu vậy, bién mãn hy chính là chi thiền hy muốn nói đến ở đây, Thanh 
Tịnh Đạo tuyên bó: “Biến mãn hy là căn bản của định và nó tăng trưởng dân theo 
dinh."[26] 


LAC (SUKHA) 


Thién chi ké tiếp là sukha — lạc. Chữ “sukha” được dùng như một danh từ với 
nghĩa “lạc”, *dé chịu”, “hạnh phúc” hay sự “hài lòng”, và vừa như một tinh từ với 
nghĩa “trạng thái an lạc”, “trạng thái dễ chịu”. Như một thiền chi của sơ thiền, lạc 
biểu thị cảm giác dễ chịu. Từ sukha được định nghĩa chính xác theo nghĩa này 
trong phân phân tích vé sơ thiền của bộ Phân Tích: “Ó đây, thé nào là lạc? Sự sáng 
khoái về tâm, sự dễ chịu thuộc về tâm, cảm giác sảng khoái và dễ chịu do tâm xúc 
sanh, trạng thái cảm thọ sảng khoái dễ chịu sanh từ tâm xúc. Đây gọi là 

lạc.” 27] (chữ “tâm” ở đây cần hiểu là tâm sở — cetasika và có chỗ dich là thân). 
Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng lạc trong sơ thiền có đặc tính làm cho thỏa mãn, 
làm nhiệm vụ tăng cường độ cho các pháp tương ứng và sự trợ giúp (các pháp 
tương ưng với nó) được xem là thé hiện của lạc. 


Đề hiểu chính xác tính chất của lạc hiện diện trong sơ thiền, chúng ta cần phải bản 
qua lối phân tích của đạo Phật về "tho". Tho (vedana) theo đạo Phật là một tâm sở 
có mặt trong tất cả các loại tâm, một yếu tố đồng sanh của kinh nghiệm, tức biến 
hành tâm sở. Nó có đặc tánh (tướng) của sự cảm giác, làm nhiệm vụ kinh nghiệm 
và sự thỏa mãn của các tâm sở được xem là biểu hiện của nó. Thọ được nói là luôn 
luôn sanh khởi do duyên xúc (phassa), mà xúc là sự kết hợp của căn — trần và loại 
thức thích hợp. Khi ba yêu tố này hợp lại, tâm tiếp xúc với đôi tượng. Nó kinh 
nghiệm tính chất dé cảm của đối tượng, và từ sự kinh nghiệm này, một loại thọ 
khởi lên hợp với tính chất biểu cảm của đối tượng ấy. [28] 


Vì xúc có sáu loại tính theo sáu căn (giác quan) nên thọ cũng có sáu loại tương 
xứng với sáu loại xúc sanh ra nó. Có thọ do nhãn xúc sanh, có thọ do nhĩ xúc sanh, 
thọ do tỷ xúc sanh, v.v... Thọ cũng còn được chia thành ba loại hoặc năm loại theo 
tính chất biéu cảm của nó. Trong nhóm ba loại có thọ lạc (sukhavedana), thọ khổ 
(dukkhavedaná), thọ không khó không lạc hay thọ trung tính (adukkhama- 
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sukhavedana). Thọ lạc còn có thê chia thành hai: thọ lạc thuộc thân (kayika — 
sukha) goi là “lạc” (sukha) và tho lạc thuộc tâm (cetasika — sukha) goi là “hy” 
(soma-nassa). Cũng vậy, tho khô được chia làm hai: thọ khổ thuộc thân 
(kãyikadukkha) goi là “khô” (dukkha) và tho khó thuộc tâm (cetasikadukkha) gọi là 
“ưu” (doma-nassa). Trong hệ thống phân loại này, thọ trung tính được gọi là thọ xả 
(upekkha). Như vậy, khi chia ra năm loại chúng ta có: lạc, hy, khổ, ưu và xả thọ. 
Theo Vi Diệu Pháp, lạc và khô chỉ cùng sanh với thân thức; hỷ và ưu chỉ cùng sanh 
với tâm thức; còn xả thì cùng sanh với cả tâm thức và bốn loại căn thức khác 
(nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt căn). [29] 


Bộ Phân Tích nói rằng lạc (sukha) của sơ thiền là lạc thuộc về tâm do ý xúc sanh, 
như vậy có nghĩa nó là một hình thức của hy (somanassa). Đức Phật ké ra những 
loại lạc thuộc về tâm tương phản nhau: lạc của đời sống tại gia và lạc của đời sống 
xuất gia, lạc trong ngũ dục và lạc của sự xuất ly, lạc có chấp thủ và lạc không chấp 
thủ, lạc còn lậu hoặc và lạc không còn lậu hoặc, lạc vật chát và lạc tinh thân, lạc 
của dinh và lạc không dinh, v.v... [30] Lạc cùng sanh với tham và hướng đến các 
sắc, thanh, huong, vi, xúc khả ái là dục lạc (kamasukha). Lạc cùng sanh với các 
thiện căn do xuất ly khỏi những sự hưởng dục là lạc tinh thần (niràmisa-sukha) hay 
xuất ly lac (nekkhammasukha). Lạc của thiền (jhána) cũng là lạc tinh thần nhung 
do ly duc và ly các trién cái (pavivekasukha) sanh. Lạc này còn được gọi là lạc của 
định (samadhasukha). 


Đức Phật đã chỉ cho thấy rằng lạc phát sanh do nhân duyên. Nó khởi lên trong 
trình tự các duyên đưa đến giải thoát. Trong trình tự này, lạc theo sau hy (piti) và 
khinh an (passadhi) nhưng dẫn đến định (samādhi). Kinh Upanisá nói: “Hân hoan 
là trợ duyên cho hy; hy là trợ duyên cho khinh an; khinh an là trợ duyên cho lạc và 
lac là trợ duyên cho định.” [31] chú giải giải thích răng “hân hoan" (pamojja) tiêu 
biểu cho những hình thức ban đầu của hy, hy là hình thức mạnh hơn. “Khinh an” 
(passadhi) là trạng thái thanh thản xuất hiện khi các phiền não lắng dịu. “Lạc” 
(sukha) được chú giải gọi là “lạc đi trước an chỉ dinh"(j32] và phụ chú giải hay Só 
giải thì gọi “lạc thuộc cận thiền (jhàna)". [331 Định do lạc sanh là bậc thién tạo cán 
bản cho tuệ (padakaj-jhàna). Từ những giải thích này, chúng ta có thé suy ra rằng 
lạc được ké trong trình tự duyên sanh này là chi thiền lạc mới sanh, nó bắt đầu xuất 
hiện ở giai đoạn cận hành và đạt đến sự sung mãn ngay khi đắc thiền thực thu. 
Song vi lạc luôn luôn có mặt bát kỳ khi nào hy có mặt nên chắc chán lạc phải khởi 
lên ngay lúc khởi đầu của tién trình. Ó giai đoạn mang tên nó, lạc chỉ đạt đến sự 
nói bật lên thôi, chứ không phải lần xuất hiện đâu tiên. Khi lac có đủ sức mạnh, nó 
thực hiện nhiệm vu dé nén pháp đối nghịch trực tiếp của nó là trao cử — hối quá 
trién cái vốn gây ra sự bát lạc do bàn chất dao động của nó. 


Hy (piti) và lạc (sukha) liên kết với nhau trong một tuong quan rất mật thiết, vì thé, 
phân biệt chúng có thể là điều rất khó. Tuy nhiên, hý và lạc không phải là hai trạng 
thái giống nhau. Lạc luôn luôn đi cùng hỷ, nhưng hỷ không phải lúc nào cũng kèm 
theo lạc: “có hy tất có lạc, nhưng có lạc không nhất thiết phải có hy". Trong tam 

thiền, có lac nhưng không có hy. Hy, như chúng ta đã biết, thuộc hành uán; còn lạc 
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thuộc thọ uán.Arthasálini (chú giải) giải thích hy như là “sự thích thú khi dat được 
điêu mong muôn”, lac là “sự thọ hưởng hương vi của cái dat được ây” và minh họa 
sự khác nhau này băng một ví dụ sinh động: 


Hy tựa như một người lữ hành mệt mỏi dang di trong sa mac mua hè thì nghe nói 
đến hay thấy nước hoặc một bóng cây. Lạc cũng như khi uống được nước hay 
bước vào trong bóng cây của anh ta. Đối với một người đang trên đường băng qua 
bãi sa mạc mênh mông và bị cái nóng bức bách như vậy sẽ rất khát và muốn uống 
nước, nếu y gặp một người trên đường thì sẽ hỏi: “Ở đâu có nước?”. Người kia 
nói răng: “Bên kia đám cây là khu rừng già có một hô nước thiên nhiên. Hãy di 
đến đó, bạn SẼ có nước uóng". Nghe những lời này, y sẽ cảm thấy hân hoan và 
thích thú, rôi khi di tới y bát gặp những lá sen v.V... rơi trên đất, long càng hân 
hoan, thích thú hon nữa. Tiép tục di, y gdp tốp người áo quán tóc tai ướt süng, 
nghe âm thanh của những con ngóng rừng, những con công rừng, v.v..., thấy khu 
rừng già xanh ngắt tựa như một tám lưới châu ngọc đang vươn lên bên cạnh hô 
nước thiên nhiên, y sẽ thấy các loại sen, các loại súng trắng, xanh,... đủ màu mọc ở 
trong hó, y sé thấy nước trong mát và càng hân hoan thích thú hơn nữa. Y sẽ di 
xuống hô nước, tăm mát và uóng thỏa thích, cái nóng Đức của y được dịu lại, y sẽ 
ăn những ngó sen và củ súng, giát những bóng sen xanh lén người và khoác những 
ré cây mandalaka lên vai, rói leo lên hô, mặc áo quán vào, phơi tám choàng tắm 
dưới nắng mặt trời và trong bóng cây mát mẻ với làn gió hiu hiu thổi nhe, y năm 
xuống và thốt lên: “Ôi hạnh phúc quá! Hạnh phúc quá!” Minh họa này được giải 
thích, thời gian hân hoan và thích thú từ khi nghe nói đến hô nước thiên nhiên và 
khu rừng già cho đến khi y thực sự thấy nước giống như hỷ dưới dạng hán hoan và 
thích thú lúc đang quan sát đổi lượng. Thời gian, sau khi tắm và uóng niuóc xong, y 
năm xuống dưới bóng cây mát mé thối lén: “Ôi hanh phúc quá!” là ý nghĩa của 
lạc tăng thịnh và an trú trong cách thọ hưởng hương vi của đổi tượng.|34] 


Hy và lạc cùng hiện hữu trong sơ thiền, do đó ví dụ mà chú giải đưa ra không nén 
xem như ngụ ý rằng chúng loại trừ lẫn nhau, tức có cái này thì không có cái kia. 
Mục đích của ví dụ là để nêu ra cho chúng ta thấy rằng hy đạt đến sự nói bật trước 
lạc, là trạng thái mà nó sẽ trợ giúp bằng cách cung ứng một nền tảng nhân duyên. 


Khi mô tả vé sơ thién, kinh nói hy và lạc là do “ly dục sanh”. Bộ Phân Tích giải 
thích chi tiết hơn: “Những pháp ấy được sanh ra, được khéo sanh, được hiện hữu, 
được xuất hiện trong sự ly dục này. Do đó mới nói là do ly dục sanh”. Đức Phật 
nói răng hy và lạc do ly duc sanh này thám nhuán toàn thân người hành thiền theo 
cách mà không chỗ nào trên thân vị ấy không bị ảnh hưởng của chúng: 


“Này các Ty kheo, vị Ty kheo ly dục,... chứng và trú trong sơ thiên, một trạng thái 
hy, lạc do ly dục sanh với tám với tứ. Ty kheo ấy thám nhuán, tám wót, làm cho 
sung mãn, tràn đây thân mình với hy lạc do ly dục sanh, không một chó nào trên 
thân không được hy lạc do ly dục ấy thám nhuán. Cũng như một người hầu tám lão 
luyện hay đệ tử người háu tắm, sau khi rắc bột tắm vào trong thau bằng đồng lién 
nhói bột ấy bằng nước. Cục bột tắm ấy được thám nhuán nước, nhào trộn với 
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nước, tám ướt cá trong lán ngoài với nước nhưng không cháy thành giọt. Vi Tỳ 
kheo cũng vậy, thám nhuán, tám ướt, làm cho sung mãn, tràn đây thân mình với 
hỷ, lạc do ly dục sanh, không một chỗ nào trên thân vị ấy không được hỷ, lạc do ly 
dục sanh thám nhuán. "[35| 


NHÁT TÂM (EKAGGATÀ) 


Khác với bón thiền chi trước, ekaggatā hay nhất tâm không được nêu rõ trong 
công thức mô tả sơ thiền, không những thế mà còn ở cả công thức mô tả các bậc 
thiền khác ngoại trừ nhị thiền. Tuy nhiên, sự bỏ sót này không nên xem như hàm ý 
rằng các bậc thiền khác thiếu nhất tâm, vì không có thiền nào xứng với tên goi mà 
không có yếu tô quan trọng này. Thực vậy, nhất tâm được kinh Mahàvedalla kê 
như một chi thiền theo lời tôn giả Xá Lợi Phát: "So thién, này hiển giả, có năm 
chỉ. Ở đây, khi một vị Ty kheo đã đạt đến sơ thiên có tám, tử, hy, lạc, nhất tâm. 
Như vậy, này hiên giả, sơ thiên có năm chi phán. "|36] Hơn nữa, trong 

kinh Anupada, nhất tâm cũng được nói là hiện hữu trong sơ thiền và đứng hàng thứ 
năm trong bảng liệt kê những thành phần của sơ thiền, trước nó là bón chi thiền 
quen thuộc (tầm, tứ, hy, lạc) [37]. Vi Diệu Pháp cũng đồng y nhất tâm ở dia vi của 
một thiền chi. Trong chương nói về các bậc thiền, Bộ Phân Tích xác nhận ngay sau 
công thức mô tả thiền theo tiêu chuẩn: “Sơ thiền: tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất 

tâm.” [38] Còn trong Abhidhammatthasangaha, một bộ toát yêu về triết học Vi Diệu 
Pháp biên soạn sau này, định nghĩa tâm sơ thiền cũng theo cách chính xác như 
trên. [39] Luận sư Buddhaghosa đưa ra lý lẽ nhằm xác nhận vị trí này (của nhất tâm) 
theo quan điểm chú giải bằng cách trích dẫn bộ Phân Tích như đã ké ở trên, dé làm 
vững thêm sự bao hàm nhất tâm như một thiền chi của minh [40]. Như vậy các bản 
kinh, Vi Diệu Pháp và các bản chú giải — ba nguồn tham khảo có thâm quyên của 
chúng ta — đều nhìn nhận nhất tâm là một thiền chi. Có lẽ sự nói bật của nhất tâm 
trong các bậc thiền chứng đã quá hiển nhiên đến độ các Ngài cảm thấy không cần 
thiết phải đề cập nó một cách riêng biệt như vậy trong công thức nữa làm gì. 


Nhất tâm là một biến hành tâm sở hay tâm sở chung có mặt trong tất cả các loại 
tâm. Nó là yêu tố nhờ đó mà tâm mỗi làn chỉ biết một đối tượng duy nhất, không bị 
phân tán bởi các đối tượng đa dạng khác. Như tên của nó đã chỉ ra, nhất tâm là 
dem tâm đến một điểm duy nhất, đó là điểm mà đối tượng của tâm hành (mental 
activity) chiém giữ. Tuy nhiên, trong các tâm bắt thiện, nhất tâm không mạnh vì 
chức năng tạo ón định của nó luôn luôn bị các phiền não xói mòn. Nhất tâm chi dat 
được sức mạnh toàn vẹn trong các tâm thiện, đặc biệt là trong các bậc 

thiền. Arthasálini giải thích: 


Cũng như lấy nước tưới sơ sơ trên một nơi đây bụi rồi làm phẳng nó, bụi ấy chỉ 
dịu xuống một thời gian ngăn và lại trở về tình trạng ban dáu của nó khi nước khô. 
Trong phán bất thiện cũng vậy, nhất tâm không mạnh. Và, như khi chúng ta tưới 
nước một nơi với nước đồ ra từ những bình lón, đào xới bằng xéng rôi dám, nén, 
làm cho nó lắng như một mặt gương đánh bóng, hình ánh soi thấy được, dù một 
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trăm năm có trôi qua, sự phản chiếu lúc nào cũng thục, trong (tám) thiện cũng 
vậy, nhát tâm rát mạnh.|41) 


Là một thiền chi, nhất tâm luôn luôn hướng đến một đối tượng thiện. Nó làm công 
việc ngăn ngừa những ảnh hưởng bắt thiện, đặc biệt là dục tham triền cái. Khi các 
trién cái văng mặt, nhất tâm tích tụ một sức manh đặc biệt trong bậc thiền dựa trên 
nỗ lực tập trung đã được duy trì trước đó. Nhiệm vụ tạo ôn định của nó được tăng 
cường nhờ sự cộng tác của các thiền chi khác — tức là nhờ “tầm” nhẫn tâm vào đối 
tượng, nhờ “tứ” giữ cho nó neo chắc ở đó, nhờ “hy” và “lạc” kích thích sự thích 
thú và thỏa mãn của nó trong đối tượng. Bởi vì nhất tâm trong thiền hướng dẫn các 
yếu tô khác đến công việc hợp nhất này nên nó được gọi là “định căn” 
(samádhindriya). Bởi vì nó duy trì một sức mạnh ón định khiến các ảnh hưởng 
phân tán khác không dễ gì vượt qua được nên nó cũng được gọi là “định lực” 
(samádhibala). Nó đưa tâm đến trạng thái tịnh chỉ (samatha) giúp hoàn thiện các 
căn (tinh thần) khác, đồng thời tác hành như một nén tảng cho tuệ giải thoát 
(vipassanà). 


Trong kinh điển Pāli, nhất tâm được dùng nhu một từ đồng nghĩa với dinh 
(samadhi). Thực ra, như chúng ta đã nói ở trên, định được định nghĩa chính xác 
trong Thanh Tinh Dao như sự nhất tâm thuộc phần thiện [42] . Dinh có đặc tính của 
sự không phân tán, nhiệm vụ tiêu diệt sự phân tán, không dao động là sự thê hiện 
của nó, và lạc được xem là nhân gần của định. Nói rằng lạc là nhân gần của định 
muốn ám chỉ đến trình tự duyên sanh của sự phát triển tinh thần đã bàn đến ở 
trước. Khi hành giả thấy răng năm trién cái được loại trừ trong tự thân thì hân hoan 
(pamø77a) sanh; do hân hoan, hy sanh. Hy tạo ra thân khinh an và tâm khinh an; 
khinh an tạo ra lạc; và lạc đưa đến định. Định này làm phận sự vượt qua tham dục, 
loại kích thích vi tế nhất. 


MÔ TẢ TÓNG QUÁT SƠ THIÊN 


Năm trạng thái được đức Phật định rõ là các thiền chi của sơ thiền không nên hiểu 
là những hiện tượng tâm lý duy nhất hiện diện trong bậc thiền. Sơ thiền bao gồm 
rất nhiều các tâm pháp đồng sanh cũng làm nhiệm vụ như những phán tử phối hợp 
của một tâm duy nhất. Kinh Anupada liệt kê các hiện tượng sau kế như những 
thành phần phụ của sơ thiền: xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, 
niệm, hy, xả và tác ý [43]. Trong văn hoc A-tỳ-đàm (Abhidhamma) liệt kê này vẫn 
còn được mô tả rộng thêm nữa. Bộ Pháp tụ (Dhammasangani), bộ luận chính của 
Tạng Diệu Pháp nói rằng, vào lúc tâm sơ thiền sanh có khoảng sáu mươi tâm pháp 
hiện diện. Bởi vì những tâm pháp nảy tiêu biểu cho một con số rất nhỏ của các yêu 
tố dàn rộng ra với sự lập lại của hơn mười hai loại chung, Vi Diệu Pháp yếu nghĩa 
giảm chúng lại còn một bảng gồm ba mươi ba tâm sở rõ rệt. Bảy biến hành — xúc, 
thọ, tưởng, tư, nhất tâm, mạng quyền và tác ý — là những tâm sở chung cho tất cả 
các tâm. Sáu biệt cảnh — tầm, tứ, thắng giải, cần, hy và dục — là những tâm sở 
chung nhưng không phó bién, thay đổi tùy theo loại tâm. Trong đó cũng có mười 
chín sở hữu tịnh hảo (sobhana) vốn luôn di kèm các tâm thiện: tín, niệm, tàm, quý, 
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vô tham, vô sân, xả, khinh thân và khinh tâm, tịnh thân và tịnh tâm, nhu thân và 

nhu tâm, thuần thân và thuần tâm, chánh thân và chánh tâm. I44[Ngoài ra, tuệ căn 

(panñnñindriya) luôn luôn có mặt trong thiền. Hai vô lượng tâm sở là bi 

(karunä) và hy (mudità) cũng có thê hiện diện riêng lẻ, như vậy đưa tông số các 

tâm sở có thé có trong sơ thiên lên đến ba mươi lám. Các phạm trú “từ” (metta) và 
xà" (upekkha) được bao hàm bởi các tâm sở vô sân và xả trung tính (tatramaj- 

jhattatà), trong đó chúng tiêu biểu một vài cường độ nào đó. 


Tuy thế chỉ có năm trong số các tâm sở này — tầm, tứ, hỷ, lạc và nhất tâm — được 
gọi là các chỉ phần của sơ thiền. Lý do là “khi những chỉ phần này sanh thì 

thiền (jhàna) được nói là đã sanh”. Thiền không phải là cái gi ngoài năm chi phần 
này mà có, mà là sự kết hợp của chính những chi phần này. 

Nhưng, cũng như “Đội quân với bốn binh chủng”, “âm nhạc với năm cung” và 
“đạo với tám chi phần (Bát Thánh Đạo)” được nói đơn giản dưới dạng các phần tử 
của chúng, thì thiền này cũng vậy, cần phải hiểu là được nói đơn giản dưới dạng 
các chi phần của nó mà thôi, khi ta nói “có năm chi phần” hay “có được năm pháp" 
là nói sơ thiền phát sanh váy.[451 


Không có chi phần nào trong số này, tách riêng khói nhóm, có thé tạo thành sơ 
thiền. Muốn cho thiền sanh, cả năm chi phải cùng có mặt và tác hành những nhiệm 
vụ đặc biệt của chúng trong bậc thiền như diệt trừ các triền cái đối nghịch với tự 
thân chúng và đem tâm vảo an trú trong đối tượng. Năm hiện tượng tâm lý hay 
năm danh pháp chỉ được gọi là năm thiền chi nhờ vào những nhiệm vụ đặc biệt 
này. Chăng hạn, tầm bình thường, néu không phản công hôn trầm — thụy miên, 
không phải là một thiền chi. Hôn trầm — thụy miên và tâm, mặc dù có thể cùng tồn 
tại trong nhiều trạng thái tâm bình thường, nhưng khi tầm được phát triển dé hướng 
đến một thiền chứng, nó trục xuất và loại trừ hôn trầm — thụy miên trién cái. Do 
dó, tàm trong thién có một tầm cỡ cao hơn và một nhiệm vu chuyên biệt hỗ trợ cho 
định. Tương tự, đối với hoài nghi và tứ. Tứ dù vẫn có thé hiện diện trong tâm lúc 
đang trong trạng thái hoài nghi, song bao lâu nghi còn có mặt, tứ không thể trở 
thành một thiền chi. Khi tứ được định hướng đến thiên, lúc đó nó đóng cửa không 
cho hoài nghi vào. Đối với các chi phần khác cũng áp dụng như vậy. Khi tâm còn 
bi ám ảnh bởi các trién cái, dẫu cho hy, lac và nhát tám có thé tró nén manh dén 
thé nào chăng nữa, chúng cũng không tao thành sơ thiền cho đến khi các triển cái 
được trừ diệt. 


Mỗi chi phần làm nhiệm vụ hỗ trợ cho chi thiền kế tiếp nó. Tám phải hướng tâm 
đến đối tượng dé cho tứ neo nó lại đó. Tứ hỗ trợ cho sự khởi sanh của hy, vì chỉ 
khi tâm được neo chắc trên đối tượng nó mới có thé tăng cường sự thích thú cần 
thiết cho hy nảy sanh. Khi hy tăng trưởng và sung mãn, nó đưa đến lạc sung mãn. 
Lạc tinh thần này khích lệ sự tăng trưởng của nhất tâm nhờ đưa ra một sự chọn lựa 
thay thé cho những lạc bất ôn của giác quan. Tham dám dục lạc làm rối loạn tâm 
trí và ngăn chặn sự khởi sanh của định. Khi tâm bắt đầu tìm thấy hy, lac thực sự 
trong một dé mục thiền thuộc phần thiện, tham đắm dục lạc sẽ giảm cho phép định 
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càng lúc càng trở nên mạnh hơn. Tỳ kheo Na Tiên (Nagasena) — một bậc thánh 
Alahán — cũng giải thích theo cách ấy: “Tất cả mọi thiện pháp đêu có khuynh 
hướng dán vé định, pháp (định) đứng dáu các pháp thiện cũng như chóp nhọn trên 
mái nhà vậy. ” 


Đề cho một trạng thái tâm có được tính chất như một tâm sơ thiền, năm thiền chi 
không những phải có khả năng ngăn chặn và bít kín năm trién cái, mà chúng còn 
phải có thé nhắn tâm vào đối tượng với cường độ của sự tập trung toàn triệt. Nếu 
các thiền chi chỉ có mặt một phân, nếu tất cả đều có mặt nhưng không đủ sức mạnh 
dé loại trừ trién cái, néu chúng có thể loại trừ các triền cái nhưng không có khả 
năng dem tâm vào an trú, tâm ấy không phải là tâm sơ thiền. Song, néu chúng khởi 
lên cùng nhau và thực hiện những nhiệm vụ riêng của chúng trong việc tạo ra an 
chỉ, sơ thiền sẽ khởi lên viên mãn với năm chi phần của nó. Thanh Tịnh Đạo giải 
thích nỗ lực đồng hợp tác để cuối cùng dẫn đến sơ thiền này như sau: 


Nhưng khi tám hướng tám vào đối tượng, tứ giữ cho nó neo chắc ở đó, hy được tao 
ra bởi sự thành công trong nỗ lực làm tươi mát tâm nhờ không bị các triển cái làm 
phán tán, và lạc tăng cường cho hy cũng vì ly do ấy. Khi đó, nhất tâm được hỗ trợ 
bởi sự hướng tâm vào, neo chắc lại, làm tươi mát và tăng cường hỷ này mới tập 
trung tâm một cách déu đặn và chánh dáng với các pháp phối hợp còn lai của nó 
trên đối tượng, trong sự hòa hợp. Tất nhiên có được năm pháp ở đây cán phải hiểu 
là sự khởi lên của năm thiên chi tám, tứ, hy, lạc và nhất tâm này. Vì chính khi 
những thiên chi này khởi lên thì thiên được nói là đã khởi, đó là ly do tại sao 
chúng được goi là năm chỉ phán cán phải có.I46| 


TIỀN TRÌNH TÂM THIÊN 


Các bản chú giải và các bản luận giải phân tích được soạn ra sau này của truyền 
thóngTheraváda (Thượng tọa bộ) thường liên hệ tién trình chứng thiền này với một 
bảng mô tả đặc biệt về tiến trình tâm (cittavithi) dựa trên Vi Diệu 

Pháp. Abhidhamma phân tích kinh nghiệm thành một chuỗi những sự kiện nhận 
thức riêng lẻ nhưng có liên hệ nhân duyên với nhau goi là citta (các tâm) 

hay cittu ppãda (tâm khởi sanh). Mỗi tâm chỉ tồn tại trong một phân rất nhỏ của 
thời gian (sát na) và trải qua ba giai đoạn: sanh (uppada), trú (thiti) và diệt 
(bhanga). Các tâm nối tiếp nhau với một tốc độ rất nhanh, một người bình thường 
khó có thé ghi nhận kịp thời những sát na tâm riêng biệt ấy. Kinh nghiệm, nhu 
chúng ta biết, chỉ là sự tổng hợp thô của một chuỗi các tâm không dé phân biệt 
được tính chất duy nhất và riêng biệt của chúng mỗi khi sanh lên và diệt đi. 


Theo Vi Diệu Pháp, các tâm không khởi lên một cách riêng biệt, mà như những 
phân tử của một chuỗi. Những chuỗi này có hai loại. Một là dòng tâm thụ động 
làm nhiệm vụ như “hữu phần” cơ bản hay dòng hộ kiếp (bhavanga). Loại thứ hai 
là tién trinh tâm tích cực, nhờ nó mà những nhận thức rõ ràng được thực hiện, các 
tư duy và ý chí nảy sanh và các hoạt động khác được tác hành. Các chuỗi tâm tích 
cực này được gọi là tiễn trình tâm (cittavithi). 
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Dòng hữu phân được cấu thành bởi một chuỗi tương tuc các tâm tiếp diễn từ thời 
vô thỉ. Với mỗi kiếp sống mới, dòng hữu phần xuất hiện trong bào thai người mẹ 
vào lúc thụ thai (đôi với kiếp người và thú), bắt nguồn từ vô minh, được hỗ trợ bởi 
ước muốn tôn tại (hữu ái) và chính sanh nghiệp (kamma) quá khu sẽ quyết định 
hình dáng và cá tính đặc biệt của nó. Xuyên suốt kiếp sống, dòng hữu phần này 
tiếp tục làm nhiệm vụ mỗi khi tâm thoát khỏi tién trình nhận thức tích cực. Dòng 
hữu phân dễ nhận ra nhất vào lúc ngủ say, song nó cũng khởi lên vô số lần, dù rất 
ngắn, trong suốt lúc thức giữa những tiến trình nhận thức tích cực. 


Khi một dữ kiện thuộc giác quan hay khi một ý tưởng tác động vào tâm, dòng hữu 
phần thụ động bị cắt đứt. Tâm lúc này nhập vào một giai đoạn nhận thức tích cực, 
sau đó nó lại trở về trạng thái thụ động của nó. Tiến trình chứng thiền xảy ra cũng 
như tiến trình nhận thức tích cực vậy. Khi tâm đã được giải phóng khỏi các trién 
cái và chuán bị đầy đủ cho sự chứng thién vốn dang chim trong dòng hữu phần 
được kích thích dé vượt ra khói trang thái åy băng sức mạnh của sự tác ý trước đó. 
Biến chuyển này gồm ba sát na. Sát na thứ nhất chỉ là sát na hữu phần thuộc quá 
khứ (atitabhavanga); thứ hai là sát na rung động của dòng hữu phần (bhavanga 
calana) do tác y quyết định; thứ ba là sự cát đứt hay dừng lại của dòng hữu phần 
thụ động (Phavanga upaccheda) khi tâm tích cực bát ngó Xảy ra. Lién sau sát na 
dứt dòng này, tâm, được in dấu rõ với to tướng của dé mục thiên, sẽ khởi lên dưới 
dang tích cực, hướng đến đối tượng qua “ý môn” (manodvára) như một dit kiện 
của nội tưởng (datum of internal perception). 


Theo sau hoạt động hướng tâm (ý món hướng tâm) này, sẽ diễn ra phần quan trọng 
nhất của tién trình tâm, đó là một chuỗi các tâm rất tích cực gọi là tốc hành tâm 
khởi lên (javana). Javana thường được dich là tốc hành hoặc giữ nguyên “javana”, 
một giai đoạn tâm lý quan trọng quyết định tính chất đạo đức của nghiệp. Khi năm 
trién cái đã bị đè nén, bốn hoặc năm tốc hành tâm khởi lên trong tiễn trình chứng 
thiền tiếp theo sau ý môn hướng tâm và được kết hợp với tầm, tứ, hy, lac, nhát tám 
đã tăng trưởng cực manh. Tốc hành tám thứ nhất trong chuỗi này được goi là sát na 
“chuẩn bị” (parikamma), bởi vì nó chuẩn bị tâm cho sơ thiền. Đối với một hành giả 
căn tánh lanh lợi (lợi căn), sát na tâm chuẩn bị này được bỏ qua và chuỗi tốc hành 
bắt đầu với sát na kế. Tốc hành tâm thứ hai gọi là “cận hành” (upacára) vì nó dua 
tâm đến gần bậc thiền. Sát na tốc hành thứ ba gọi là “thuận thứ” (anuloma) làm 
cho tâm tăng thêm khả năng chứng thiên. Sát na thứ tư gọi là “chuyển tánh” 
(gotrabhü), là hoạt động nhờ đó dòng tâm thức vượt qua dục giới (kamavacara) để 
vào sắc giới thiền. Bốn sát na được gọi chung là “cận định” (upacárasamádhi), 

mặc dù theo thuật ngữ, chỉ có một được chọn ra như sát na cận định thôi. Ngay sau 
trình tự này, tâm thiền sanh lên. Vào lúc chứng thiền lần đầu tiên nó chỉ kéo dài 
một sát na dai (one great thought — moment). Kế đó, tâm thiền diệt và tâm trở lại 
trạng thái thụ động của hữu phân, vì tâm sơ thiền gần với hữu phân. 


Tiến trình này có thể được diễn tả sinh động hơn bằng lược đồ sau: 
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A B 
D» W d 5 6 7 8 9 10 II 12 13 14 lễ 16 I7 
bh L ch m p u a g jh bh bh bh bh bh bh bh bh 


Trong lược đồ này, hàng A tiêu biểu cho bón sát na đại di trước tién trình chứng 
thiền (jhàna). Bốn sát na này gồm hữu phần (bh), hữu phần rung động (L), hữu 
phân dứt dòng (ch) và tâm hướng đến tợ tướng qua y môn (m). Hàng B tiêu biểu 
cho sự chìm xuống của tâm vào dòng hữu phán sau khi việc chứng thién qua đi. P 
tiêu biểu cho sát na tâm chuẩn bi (parikamma); u: sát na tâm cận hành (upacára); 
a: sát na tâm thuận thứ (anuloma) và g: sát na tâm chuyền tánh (gotrabhii). Sát na 
tiếp theo jh tiêu biểu cho sơ thiền. Sau sát na này tâm lại chìm vào dòng hữu phần 
được tiêu biểu bằng bh lập lại đến bảy lần. Những dấu ba chấm dưới mỗi tâm tiêu 
biểu cho sự sanh (uppáda), trú (thiti) và diệt (bhanga) của mỗi sát na tám. [471 


Từ lược dò này, chúng ta thấy rõ răng vào lúc chứng thiền giai đoạn sơ khởi nó chỉ 
kéo dài một sát na tâm duy nhất. Trừ phi hành giả làm chủ được sự chứng đắc theo 
năm cách làm chủ sẽ được giải thích ở sau, bằng không, hành giả khó có thé duy tri 
được lâu. Tuy nhiên, khi hành giả đã làm chủ thiền, một chuỗi sát na tâm thiền sẽ 
tiếp diễn bao lâu tùy vào quyết định của hành giả trước khi nhập vào thiền chứng 
ây. Do đó, nếu chúng ta muốn biểu thị trường hợp này bằng lược đô, chúng ta sẽ 
thấy một sự lập lại của jh (thiền) thay vì bh (hữu phân) sau jh đầu tiên trong lược 
đồ trên của chúng ta. 


HOÀN THIỆN SƠ THIÊN 


Những hình thức nâng cao định, như chúng ta đã đề cập ở trên, được chia làm hai 
giai đoạn cán bản là cận định (upacarasamadhi) và an chỉ định (appanasamadhi). 
Cận định được đạt đến ngay khi các trién cái đã bị đè nén và tâm trở nên chuyên 
chú vào to tướng. An chỉ dinh là giai đoạn phát triển sau đó khi các thiền chi thé 
hiện đầy đủ sức mạnh của chúng. Cái khác giữa cận định và an chỉ định nằm ở chỗ 
sức mạnh tương đối của các thiền chi. Trong cận định, các thiền chi vẫn còn yếu, 
vì thế định lúc có lúc không. Cũng như một đứa bé, nâng cho đứng trên chân của 
nó, chỉ được một lát lại té xuống, tâm trong cận định cũng vậy, chỉ tập trung vào tợ 
tướng được một lát lại buông ra. Trong an chỉ định, các thiền chi đã mạnh và được 
phát triển đầy đủ, nhờ vậy tâm có thể duy trì liên tục trong định, cũng như một 
người khỏe có thé đứng trên chân của y suốt cả ngày lẫn đêm vậy. 


An chi định là định của bón bậc thiền, còn cận định là định liền trước khi nhập vào 
các bậc thiền ấy. Một khi người hành thiền đã đắc cận định và tợ tướng xuất hiện, 
vị ấy vẫn phải nỗ lực thêm nữa dé đạt đến an chỉ. Nhằm giúp hành giả phát triển 
pháp hành của mình, Thanh Tịnh Đạo giới thiệu một số biện pháp căn bản dựa trên 
xác chứng của các bậc có đức. Đó là, hành giả phải sóng trong một trú xứ thích 
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hợp, thuận tiện cho việc khát thực; tránh nói chuyện vô ích; chỉ nên tiếp XÚC VỚI 
những người có khuynh hướng tu tập; chỉ dùng các loại thức ăn thích hợp; sông 
nơi khí hậu thích hop và duy trì pháp hành trong một oai nghi thích hop.[481 


Ngoài những biện pháp này, người hành thiền tích cực còn phải dựa vào mười loại 
thiện xảo trong định an chỉ. [49] Thứ nhất, “làm sạch nội ngoại xứ”, tức là hành giả 
phải làm sạch chỗ ở và thân thé của minh dé những điều kiện này dẫn đến dinh tâm 
trong sáng. Thứ hai, “quân bình các căn” (indriya-samattapatipädana). Trong số 
năm căn (tinh thần) này, tín phải được quân bình với tuệ, và tinh tán phải quân 
bình với định. Riêng căn thứ năm — niệm — luôn luôn hữu ích và không có pháp 
tương ứng đối nghịch. Thứ ba, hành giả phải biết thiện xảo trong việc tạo ra và 
phát trién định tướng. Các biện pháp từ thứ tư đến thứ bảy liên quan đến việc nỗ 
lực tâm (paggaha) mỗi khi tâm lơi lỏng và cần phải nỗ lực, chế ngự tâm (niggaha) 
khi tám dao dóng và cần phải ché ngự, khích lệ tâm (sampahansa) khi tâm bát an, 
chán nản và cân sự khích lệ, và nhìn vào tâm với thái độ xà (ayjhüpekkhana) khi 
việc hành thiền đang tiễn triển tốt đẹp và mọi sự can thiệp là không cần thiết. Biện 
pháp thứ tám là hành giả phải tránh những người tâm tán loạn. Thứ chín, hành giả 
phải thân cận những người có kinh nghiệm thiền định và cuối cùng, hành giả phải 
dứt khoát trong quyết tâm muốn đắc định của mình. 


Sau khi đã đắc sơ thiền một vài lần, hành giả được khuyên là không nên có găng dé 
đạt đến nhị thiền liền. Vì như vậy chỉ là một tham vọng fu tập dại dột và vô ích. 
Trước khi muốn lẫy nhị thiền làm mục tiêu cho sự có gắng của mình, hành giả cần 
phải hoàn thiện sơ thiền đã. Nếu hành giả quá hăng hái muốn đạt đến nhị thiền khi 
chưa hoàn thiện sơ thiền thì rất có khả năng sẽ không đắc nhị thiền mà còn tự thấy 
mình không thé láy lại được sơ thiền nữa. Đức Phát so sánh người hành thién cách 
áy với con bó ngu ngóc, trong khi vẫn chưa quen thuộc với đồng cỏ của minh, lại 
khởi sự đi kiếm chỗ mới. Nó sẽ lạc lối trong rừng mà không kiếm được thức ăn, 
nước uóng, đã thé lại không thé tìm được lối trở về.|50 


Việc hoàn thiện sơ thiền góm hai giai doan, mó róng tuóng và thành tuu nám cách 
làm chủ. “Mở rộng tướng” (nimittavaddhana) là mở rộng kích thước của to tướng, 
đối tượng của bậc thiên. Trước khi nhập thiền, hành giá quyết định trong tâm 
những giới han mà minh muón mó róng tuóng. Ké tiếp, hành giả nhập thiền và có 
găng mở rộng tướng cho đến những giới hạn á ây. Bắt đầu với một vùng nhỏ, kích 
thước cỡ khoảng một hay hai ngón tay, dần dần hành giả học cách mở rộng tướng 
cho đến khi hình ảnh trong tâm có thê được làm cho phủ trùm cả địa cầu hoặc thậm 
chí xa hơn. [51] 


Giai đoạn kế tiếp, hành giả phải có gắng thành tựu năm loại làm chủ đối với thiền, 
đó là, làm chủ sự tác ý, làm chủ việc chứng đắc, làm chủ sự quyết định, làm chủ sự 
xuất thiền và làm chủ sự phản khán. [52] Làm chủ sự tác ý là khả năng tác ý đến các 
thiền chi, lần lượt từng chi phần một, bất cứ chỗ nào, bất cứ khi nào và trong bao 
lâu tùy theo ý muốn. Làm chủ chứng đắc là khả năng nhập thiền nhanh chóng. Làm 
chủ quyết định là khả năng duy trì thiền trong mức độ thời gian đã định trước một 
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cách chính xác. Làm chủ xuất thiền là khả năng xuất khỏi thiền nhanh chóng, 
không khó khăn. Làm chủ sự phản khán là khả năng phản khán (nhìn lại) bậc thiền 
và các thiền chi với phản khán trí (oaccavekkhananñãna) ngay sau khi tác ý đến 
chúng. Khi hành giả thành tựu năm loại làm chủ này, tức là đã sẵn sàng cho nỗ lực 
đạt đến nhị thiền. 


-00000- 


uI MN. 1: 111-112 

[2] Ibid. 1:301 

[31 MN. T. 2:383 

¡4i MN. 3:73. Dhs, p. 18 Dhs. A. p. 187 
[5] Dhs. A. p. 157 

[6] Compendium, p. 238 


[71 MN. 1: 115-118 


[8] MN. 1: 11 

[9] AN. 1: 254 
[10] MN. 2: 27 
[11] MN. 1:116 


[127] Soma Thera, The Removal of Distracting Thought, p. 1 MN. 1:119 
[131 Tác ý tứ dai (dhàtumanasikàra) là phân tích vật chát thành bón yếu tố chính là 
dát, nước, lửa, gió. Sự phân tích nhằm vào các yếu tó phi cá tính này sẽ loại trừ 


mối liên hệ cá nhân ra khỏi kinh nghiệm và từ đó dứt tâm ra khỏi chỗ y cứ hợp lẽ 
cho sân khởi lên. 


[14] PP. p. 148. Vism. p. 114 
[15] Milp. P. 62 
[16] Katamo ca bhikkhave, sammáàsankappo ariyo anàsavo lokuttaro maggango? 


Yo kho, bhikkhave, ariyocitassa anàsavacittassa ariyamaggassa samangino 
ariyamaggam bhàvayafo takko vitakko sankappo appanà vyappanà cetasso 


64 


abhiniropanà vacìsankhàro, ayam bhikkhave sammàsankappo ariyo anàsavo 
lokuttaro maggango. "MN. 3: 73 


[17] PP. p. 148. Vism., p. 114 Dhs. A. p. 158 

[18] PP., p. 148. Vism., p. 115. 

[19] nt 

[20 DN. 1: 73 

[21] Vibh., p. 267 

[22] PP., p. 149 Vism., p.115 

[23] Compendium, p. 243. 

p24] “À rammanam kallato gahana lakkhanà ti vuttam ”. Three Tikas p. 75. 
[25] PP., p. 150 Vism., p.117 

[26] PP., p. 151 Vism., p.117. 

Q7] "Tattha katamam sukham? Yam cetasikam sukham cetasikam sàtam 
cetosamphassajam sàtam sukham vedayitam cetosamphassajà sàtà sukhà 
vedanà. "Vibh. 83 — 84. 

[28] MN. 3:242 — 243. 

[29] Narada, Manual, p. 143. 

[30] AN. 1:80 — 81. 

[31] SN. 2:30 

[321] "Appanáya pubbabhàgasukham ”. SN. A. 2:50. 

[33] "Upacarajjhanasahitasukham ". SN. T. 2:65. 

[34] Vibh. P. 267. 

[35] AN. 3:25. DN. 1:74. 

[36] MN. 1: 294 


[37] MN. 3: 25 


65 


[38] Vibh. P. 274. 

[39] Nàrada, Manual, p. 42 

[40] Vism., p. 119 

[41] Expositor, 1: 190. Dhs. A. p. 188. 

42] "Kusalacittass 'ekaggatà ". Vism. p. 68 


[43] Pàli: phasso vedàna sannà cetanà cittam chando adhimokkho viriyam sati 
upekkhà manasikàro. MN. 3: 25 


[44] Narada, Manual, p. 77-78. "Phasso, vedanà, sannà, cetand, ekaggatà, 
Jivitindriyam, manasikàro, vitakko, adhimokkho, viriyam, piti, chando; saddhà, 
sati, hiri, ottappam, alobho, adoso, tatramajjhattatà, kàyapassaddhi, 
cittapassaddhi, kàyalahutà, cittalahutà, kàyamudutà, cittamudutà, 
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[46] PP., p. 152 Vism., p.118. 


[47; Muốn hiểu rõ chi tiết vé tiễn trình tâm (cittavithi), xem Nàrada, Manual, p. 214 
— 219. Vism., p. 111 — 112. 


[48] PP., p. 132 — 134. Vism., p. 103 - 104 

[49] PP., p. 134 — 140. Vism., p. 104 — 110. 

[50] AN. 4: 418 - 419 

[51] PP., p. 158. Vism., p. 123 

[52] Năm cách làm chủ theo Pàli: Avajjanavasi (chuyển hướng tự tại), 
samàpaJJanavasì, adhitthànavasi, vutthànavasi, paccavekkhanavasi. Vism., p. 124 
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CHƯƠNG V 
CÁC BẬC THIÊN CAO HON 


Sau khi đã dé cập chi tiết đến sơ thiền, bây giờ chúng ta có thé chuyển sang ba bậc 
thiền còn lại của hệ thống bốn thiên sắc giới, đó là nhị thiền, tam thiền và tứ thiền. 
Cũng như trước, lây công thức mô tả thiên quen thuộc của kinh tạng Pāli làm điểm 
khởi đầu, sau đó chúng ta sẽ khảo sát các bậc thiền này dưới dạng tiến trình chứng 
đắc, các thiền chi, các tâm pháp đồng sanh của chúng. Ở phần bàn luận, chúng ta 
sẽ đặc biệt nhắn mạnh đến tính chất năng động của tiễn trình nhờ đó các bậc thiền 
được thành tựu. Việc chứng thiền, như chúng ta đã thấy, là một tiến trình ở đó các 
thiền chỉ thô lần lượt bị loai trừ và các thiền chi té được làm cho nói bật hơn. Từ sự 
khảo sát này, chúng ta sẽ nhận ra rằng các bậc thiền nói kết nhau trong một trình tự 
phát triển theo tầng bậc, tức là bậc thiền thấp được dùng như một căn bản cho bậc 
thiền cao hơn, trong khi bậc thiền cao này làm tính tế và thanh tịnh các trạng thái 
đã hiện diện trong bậc thấp hơn ấy. Cuối cùng, chúng ta sẽ kết thúc bằng việc xét 
đến mối tương quan giữa hệ thống tứ thiền được dùng trong kinh và hệ thống ngũ 
thiền được giới thiệu trong Vi Diệu Pháp. 


NHỊ THIÊN VÀ SỰ CHỨNG ĐÁC NHỊ THIÊN 
Công thức mô tả việc chứng nhị thiền như sau: 


“Với sự tịnh chỉ của tám và tứ, vị ấy chứng và trú nhị thiên, một trang thái hy lạc 
do định sanh, không tám, không tw, nội tinh nhát tâm. "1| 


Giống như sơ thiền, nhị thiền được đạt đến bằng việc diệt trừ các chi phần cần phải 
từ bỏ và phát triển các chi phần cần phải có. Tuy nhiên trong trường hợp này, các 
chi phần cần phải từ bỏ là hai chi đầu của chính sơ thiền, tức là tầm và tứ; trong khi 
các chi phần cân phải có là ba thiền chi còn lại — hy, lạc và nhất tâm. Vì lý do đó 
công thức bắt đầu “với sự tịnh chỉ của tầm và tứ”, rồi mới đi vào những thành tựu 
tích cực của bậc thiên. 


Trước khi bắt đầu việc thực hành đề đạt đến nhị thiền, hành giả cần phải hoàn thiện 
sơ thién qua năm loại làm chủ như đã nói ở trên. Kế tiếp, khi đã thành tựu năm loại 
làm chủ này, hành giả nhập vào sơ thiền, xuất khỏi sơ thiền và bắt đầu quán những 
khuyết điểm của nó. Những khuyết điểm của sơ thiền có hai: thứ nhất thiền chứng 
này bị đe dọa bởi gần với các triền cái, và thứ hai, các thiền chi của nó bị suy yéu 
bởi tính chất thô của tầm và tứ. Khuyết điểm thứ nhất chúng ta có thé gọi là khuyết 
điểm cận hoại, khuyết điểm thứ hai là khuyết điểm có hữu. Mặc dù sơ thiền được 
nói là ly các bát thiện pháp hay là các triền cái song nó chỉ là một bước loại bỏ 
những tâm phi thiền (non — jhānic consciousness), vì thé chi cung cấp một biện 
pháp bảo vệ yếu ớt chống lại các triền cái. Nếu hành giả không chánh niệm thì 
những tiếp xúc của hành giả với các trần cánh có thé dẫn đến sự phi lý tác ý, từ đó 
cho phép các trién cái hoạt động trở lại. Dé có được một sự bảo đảm vững chắc 
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hơn khói các triên cái, hành giả hiệu ra răng phải cán đên định thâm sâu của các 
bậc thiên cao hơn nữa. 


Khuyết điểm có hữu của sơ thiền là sự có mặt của tầm và tứ. Khi hành giá nó luc 
dé đạt đến sơ thiền, hai chi phần này trợ lực trong việc phản công các trién cái, tầm 
hướng tâm đến đối tượng, tứ neo nó ở đó và ngăn không cho tâm trôi dạt. Nhưng 
sau khi làm chủ sơ thiền, hành giả mới thấy răng tầm và tứ còn tương đối thô. 
Cháng những tự bản thân chúng là thô, mà còn vi lý do cái thô của chúng làm suy 
yếu các thiền chi khác. Hy, lạc và nhất tâm liên hợp với tầm và tứ, hành giả thấy, 
không mạnh và an lạc đúng như thực chất của chúng nếu thoát khỏi sự liên hợp 
này. Chính vì vậy hành giả mới xem tầm và tứ là những chướng ngại cần phải trừ 
diệt. Nhu trong kinh Pofthapada, đức Phật đã giải thích, những gì trước đó hành 
giả tháy là tế và chân thực sau đó lại có vẻ thô và có hại [2]. Như vậy hành giả diệt 
trừ nó băng cách đắc một thiền cao hơn. 


Nhu vậy hành giả hiểu rằng mặc dù làm chủ được sơ thiền, tiến bộ của hành giả 
vẫn chua hoàn toàn thỏa mãn; sơ thiền — mục tiêu mà hành giả hoài bão với nỗ lực 
ban đầu — lại hóa ra khiếm khuyết, dễ hoại bởi gần với các triền cái và bởi tính chất 
thô của các thiền chỉ của nó. Rôi hành giả nhớ lại kiến thức hiểu biết theo pháp học 
của mình về nhị thiền. Hành giả suy xét răng, thiền này (nhị thiền) thoát khỏi tầm 
và tứ, do đó nó vắng lặng, vi tế và cao thượng hơn sơ thiền. Trong khi tầm và tứ có 
vẻ thô thì hy, lạc, và nhất tâm lại có vẻ an tịnh hơn. Khi suy xét như vậy hành giả 
chấm dứt sự quyến luyến của mình với sơ thiền và đầu tư vào nỗ lực mới nhằm đến 
việc chứng đặc nhị thiền. 


Hành giả dán tâm vào dé mục thiền của mình — có thé là một kasina hoặc hơi thở — 
tập trung liên tục vào đó với ý định vượt qua tâm và tứ. Khi việc thực hành của 
hành giả đã đủ thành thục, sơ thiên sẽ sanh lên với ba thiên chi hy, lạc, nhât tâm 
của nó. 


Tiến trình tâm chứng đắc nhị thiền cũng tương tự như tién trình tâm chứng đắc sơ 
thiền. Đầu tiên khởi lên ba sát na hữu phần — hữu phần vừa qua, hữu phần rung 
động và hữu phần dứt dòng. Sự kiện này được tiếp theo sau bởi ý môn hướng tâm, 
bốn sát na sửa soạn — chuẩn bị, cận hành, thuận thứ và chuyên tánh — và sát na nhi 
thiền. Đối với vị hành giả lợi căn, sát na chuẩn bị được thông qua như sơ thiền. 
Tuy nhiên có một khác biệt quan trọng giữa sơ thiền và nhị thiền về sự tương quan 
của các sát na cận định và tự thân các bậc thiền (an chỉ định) của chúng. Ó trường 
hợp sơ thiền, các sát na cận định có cùng cầu tạo thiền chi như các sát na thiền (an 
chỉ), chỉ khác ở cường độ của chúng mà thói. Nhưng ở trường hợp nhị thiền, các 
sát na cận định và thiền (jhàna) khác hắn về cấu trúc thiền chi thực thụ của chúng. 
Trong khi sát na nhị thiền không có tầm và tứ thì ở sát na cận định tầm, tứ vẫn có 
mặt trong cả bốn sát na chuẩn bị. Chỉ trong sát na an chỉ chúng mới bị diệt hoàn 
toàn. Đối với các bậc thiền còn lại cũng cần phải hiểu là như vậy. 
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Sau khi tuyên bó rằng hành giả chứng và trú nhị thiền nhờ sự tịnh chỉ của tầm và tứ 
(vitakka-vicaranam vüpasama), tiếp đó, trong công thức mô tả nhị thiền đức Phật 
còn nói thêm là thiền này “không tầm, không tứ” (avitakkam avicaram). Câu này 
thoạt mới nhìn có vẻ như một sự lập lại không cần thiết của câu trên, nhưng Thanh 
Tịnh Đạo biện hộ lối chọn từ này và chứng tỏ cho mọi người thấy rằng câu thứ hai 
không thừa mà chỉ hoàn tất một nhiệm vụ khác. Luận sư Buddhaghosa chỉ ra rằng, 
sở di câu mở đầu được tuyên bó, thứ nhất là dé trực tiếp cho thấy nhị thiền được 
đạt đến do vượt qua các chi thiền thô của sơ thiền; thứ hai, dé cho thấy, nội tĩnh và 
nhất tâm, được đề cập liền sau đó, xảy ra với hành vi tịnh chỉ tầm và tứ; và thứ ba 
là để cho thấy thiền này không tầm, không tứ, không phải do sự vắng mặt đơn 
thuần của chúng như ở các bậc thiền cao hơn hoặc trong các tâm ngũ song thức cơ 
bản, mà do sự tịnh chỉ thực thụ của chúng. Sở dĩ câu đầu không nói tháng ra rằng 
nhị thiền không có tầm và tứ là để làm cho câu sau có ý nghĩa rõ ràng là một câu 
riêng biệt cán phải có, vi thế mới có những chữ “không tầm, không tứ”. I3] 


Chính bởi nhị thiền thoát khỏi tầm và tứ nén nó được goi là “sự yên lặng của bậc 
thánh”. Vì tầm và tứ, như chúng ta thấy, là những tâm sở chính tạo ra khẩu hành 
(vacisankhara). Vi thé, khi những yếu tó làm phát sinh khâu hành này dừng lại thì 
sự diễn đạt trong nội tâm cũng sẽ tịnh chỉ và được thay thế băng một sự yên lặng 
sâu lắng bên trong của tâm. Bởi lẽ sự đình chỉ tư duy này xảy ra ở mức nhị thiền 
nên thiền này mới có tên "su yên lặng của bậc thánh" (ariyo tunhibàvo). 


NỘI TỊNH (AJJHATTAM SAMPASÀDANAM) 


Cùng với sự tịnh chỉ của tầm và tứ, hành giả có được sự nội tịnh (ajjhattam 
sampasadanam). Chữ sampasadanam, thường dich là “sự tin tưởng” (confidence), 
có hai hàm ý. Một là tin với nghĩa đức tin, lòng tin hay sự tin chắc; hai là sự yên 
tĩnh hay an tịnh. Cả hai nghĩa này đều thích hợp với nhị thiền. Một mặt người hành 
thiền có được niềm tin mãnh liệt hơn nơi đức Phật và nơi lời dạy của Ngài vì họ 
thấy được tính hiệu quả trong pháp hành của mình, mặt khác, do kết quả của niềm 
tin ấy, họ có được sự an tịnh. 


Bộ Phân Tích (Vibhanga) định nghĩa rõ ràng nội tinh này là niềm tin: “Tịnh tức là 
niềm tin, sự đặt niêm tin, sự tín nhiệm, sự tin chắc”. j4] Bởi vì, theo Vi Diệu Pháp, 
tín hay niềm tin có mặt trong mọi tâm thiện nên nó cũng phải có mặt trong sơ 
thiền. Tuy nhiên, trong sơ thiền, niềm tin của hành giả thiếu tính trong sáng và tinh 
lặng do hành vi khuấy động của tầm và tứ, và như vậy không thể gọi là “nội tịnh”. 
Còn Thanh Tinh Đạo thì giải thích: 


Sơ thiên không hoàn toàn có niêm tin do sự khuấy động mà tám, tứ tao ra, cũng 
nhw nước xao động do những gon sóng lăn tàn vậy. Đó là ~ do vì sao, mặc dù tín 


có mặt trong sơ thiên, nó vẫn không được gọi là “nội tinh”. 


Khi tâm và tứ đã được làm cho tinh chỉ, tâm của người hành thiên trở nên rât trong 
sáng và an tinh, lúc ây, niêm tin của hành giả mang tính chát của nội tinh. Và đê 
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chỉ sự thành thục của niềm tin này, thuật ngữ “nội tịnh” được đề cập trong công 
thức mô tả nhị thiền mà không có trong công thức sơ thiền. 


NHÁT TÂM (CETASO EKODIBHAVAM) 


Các bản kinh và chú giải đồng nhất nhất tâm với nhất — điểm (tâm) và định. Mặc 
dù định đã có mặt như một chi phần của sơ thiền, song nó chỉ được dé cập đặc biệt 
trong công thức mô tả nhị thiền này vì chính ở đây, lần đầu tiên nó mới có sự nói 
bật. Định của sơ thiền vẫn chưa hoàn thiện vì phải chịu ảnh hưởng khuấy động của 
tầm và tứ. Nhưng ở nhị thiền, cùng với những chi thiền thô đã được tịnh chỉ và tâm 
được thanh tịnh nhờ nội tịnh, nhất tâm sẽ trở nên manh và ón dinh hơn. Thanh 
Tịnh Đạo giải thích sự nói bật của nhất tâm này theo lỗi phân tích từ nguyên của nó 
như sau: 


“Đáy là cách lập thành ý nghĩa trong trường hợp này. Độc nhất (cka) nó khởi lên 
(udeti), nhw vậy nó là duy nhất (ekodi), nghĩa là, nó khởi lên như cái tốt nhất, cao 
cáp nhất, bởi vì trên nó không có tám và tứ, và cái tốt nhất ở đời thì goi là “độc 
nhất”. Hoặc nói như vầy cũng có thể chấp nhận được, khi loại bỏ tâm và tứ, nó trở 
thành độc nhất, không có bạn đồng hành. Mặc khác, nó khơi dậy (udeyati) các 
pháp tương ưng, vì thé nó là một pháp khơi dậy, nghĩa là nó đánh thức dậy. Tóm 
lai, nó là độc nhất (eka) trong nghĩa tốt nhất, là một pháp khơi dậy (udi), cho nên, 
nó là một pháp khơi dậy độc nhất (ekodi: duy nhất. Đây là một từ ngữ chỉ cho 
định. ” [6| 


ĐỊNH (SAMÀDH]) 


Thiền này, hoặc hỷ và lạc của thiền này, duoc nói là “do định sanh” (samadhijam). 
Định sanh ra thiền này có thé hiểu theo hai cách, hoặc nhu những giai đoạn đầu 
của định dẫn đến nhị thiền, hoặc như tâm sở định liên hợp trực tiếp với chính nhị 
thiền. j7;Muón đạt đến nhị thiền, hành giả phải trải qua ba cấp độ định — chuẩn bị 
định thuộc nỗ lực ban đầu của hành giả, cán định và an chi định thuộc sơ thiền. Cả 
ba giai đoạn dinh này có thé xem như định sanh ra nhị thiền. Mặt khác, định sanh 
ra thiền cũng có thể xem như đồng nhất với nhất tâm trong chính nhị thiền. Như 
trong câu “sự nhất tâm”, ở đây, sự nhân mạnh đặc biệt được đặt trên dinh này đề 
chứng tỏ sự củng có an toàn của nó sau khi diệt tầm và tứ vốn cản trở định cao 
bằng việc khơi động tư duy lan man của nó. Thanh Tịnh Đạo, khi đề cập đến định 
của nhị thiền đã chỉ rỏ rằng: “Chỉ có định này mới hoàn toàn xứng đáng dé được 
gọi là “định” bởi vì niềm tin trọn vẹn của nó và vì sự bất động tuyệt đối của nó do 
không bị tầm, tứ khuấy động” [8] 


HỶ VÀ LẠC (PÌTISUKHAM) 
Như chúng ta đã thấy, hý và lạc trong sơ thiền được mô tả do ly dục sanh 
(vivekajam pitisukham). Ngược lai, hy và lạc của nhi thiên lại được bảo là do định 


sanh (samádhijam pitisukham). Điều kiện tiên khởi cho hy lạc sanh trong sơ thiền 
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là sự viễn ly hay ly dục, ở đây có nghĩa là sự đè nén của năm triền cái trong cận 
định. Điều kiện tiên khởi cho hỷ lạc sanh trong nhị thiên là định của sơ thiên. Như 
vậy khi hỷ và lạc được bảo là do định sanh, điều này như muốn chỉ ra rằng nguồn 
gốc của chúng là định của sơ thiền. Tuy nhiên, câu này cũng có thé muốn nói rằng 
chúng được sinh ra từ dinh tương ung của nhi thiền như Thanh Tịnh Đạo thừa 
nhận. Hỷ và lạc của nhị thiền an tịnh và sâu lắng hơn hỷ, lạc của sơ thiền bởi vì 
chúng không bi suy yếu bởi các thiền chi thô của tầm và tứ. Đức Phật nói rằng hy 
và lạc do định sanh này thám nhuán toàn thân người hành thiền cũng như dòng 
nước mát của một con suối thám nhuàn cả một hồ nước vậy. [9] 


NHÜNG NHÂN XÉT CHUNG VÉ NHỊ THIÊN 


Trong khi so thién có nám chi phân, nhị thiền chỉ có ba — hỷ, lạc và nhất tâm. Hai 
chi phần có mặt ở sơ thiền nhưng văng mặt trong nhị thiền là hai yếu tô thô đã 
được làm cho tịnh chỉ là tầm và tứ. Không giống như công thức mô tả sơ thiền, ở 
đó nhất tâm không được nói đến một cách minh bạch, công thức mô tả nhi thiền đề 
cập nhất tâm tới hai lần — một lần trực tiếp dưới hình thức một từ đồng 

nghĩa: ekodibhavam (sự nhất tâm) và một lần gián tiếp bằng cách goi hy, lạc “do 
định sanh” (samàádhijam). Mặc dù ba chi phần của nhị thiền về bản chất cũng 
giống như ba chi phần ở sơ thiền, song về giá trị vẫn khác nhau, nghĩa là hy, lạc và 
nhất tâm trong nhị thiền có tính chất vi tế hơn, an tịnh hơn và mạnh mẽ hơn do kết 
quả của việc diệt trừ các yếu tố thô. 


Trong khi các pháp đề cập ở công thức sơ thiền đều là những thiền chi thi cóng 
thức nhị thiền này lại gồm cả “nội tinh". Điều này chi ra rằng những pháp cấu 
thành nhị thiền rộng hơn các chỉ thiền căn bản của nó. Kinh Anupada, đã đề cập ở 
trên, đưa ra bảng liệt kê mở rộng các pháp bao gồm trong nhị thiền như sau: nội 
tịnh, hỷ, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, cần, niệm, xả và 
tác ý. [10] Bộ Pháp tụ (Dhammasangani) liệt kê gần sáu mươi pháp, bao gồm phần 
lớn những pháp có mặt trong sơ thiền ngoại trừ tầm, tứ và các pháp tương ưng của 
nó. [11] Vi Diệu Pháp Yếu Giải cũng vậy, dé cập ba mươi ba sở hữu phối hợp của 
nhị thiền, đó là tắt cả những sở hữu có mặt trong sơ thiền ngoại trừ tầm và tứ. [12] 


TAM THIÊN - SỰ CHỨNG ĐẮC TAM THIÊN 


Muốn đắc tam thiên, hành giả cũng phải áp dụng lại phương pháp mà hành giả đã 
sử dụng dé thăng tién từ sơ thiền lên nhị thiền. Sau khi làm chủ nhi thién theo nám 
cách đã nói ở trên, hành giả nhập nhị thiền, xuất và suy xét đến những khuyết điểm 
của nó. Hành giả thấy rằng thiền chứng này bị đe dọa bởi hai nhược điểm, cận hoại 
và có hữu. Khuyết điểm cận hoại là gần với tầm và tứ. Nếu những yếu tó này khởi 
lên, chúng sẽ phá vỡ sự yên tĩnh và làm gián đoạn định của nhị thiền khiến cho tâm 
trở lại sơ thiền hoặc trở lại những trạng thái tâm thấp hơn. Khuyết điểm có hữu là 
sự hiện diện cua hy (piti), một chi phần tương đối thô làm suy yéu các thién chi 
khác còn lại trong tâm. Nhu đức Phật nói: “Bởi vì ở đây có sự hiện diện cua hy nén 
có sự kích động, và trang thái ấy được xem là thô. ” 131 
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Do thấy nhị thiền không được bảo đảm và dễ hoại bởi hỷ, hành giả tu tập một thái 
độ dửng dưng đối với thiền ấy, đồng thời tăng cường sự tác ý đến lạc (sukha) và 
nhất tâm (ekaggatá), xem chúng nhu an tịnh và cao thượng hơn. Chám dứt sự bám 
víu vào nhị thiền, hành giả tập trung tâm ý dé đạt đến tam thiền, một trang thái có 
vẻ cao thượng hon vì có lạc và nhất tâm không bi ảnh hưởng dao động của hy. 
Hành giả tái lập lại định trên đề mục thiền của mình với mục đích vượt qua nhi 
thiên. 


Khi việc thực hành thành thục, hành giả đắc tam thiền với các chi phần lạc và nhất 
tâm của nó. Trong nỗ lực chứng thiền, tâm trải qua các giai đoạn của tién trình tâm 
giống như các bậc thiền trước. Tuy nhiên ở tam thiền này, tầm, tứ và hy chi có mặt 
trong những sát na cận hành và biến mắt vào lúc đắc an chỉ thực thụ. 


Công thức tiêu chuân mô tả tam thiên xuât hiện trong các bản kinh như sau: 


"Ly hy, tru xà, chánh niệm — tỉnh giác, thân cảm lạc thọ, hành giả chứng và trú 
tam thiên, một trạng thải mà các bác thánh tuyên bó: “Người nào có xả và có 
niệm, người đó trú trong lạc. ” 14] 


Công thức trên cho thấy rằng ngoài các thiền chi, tam thiền còn có thêm ba tâm 
pháp đồng sanh không được ké trong số các thiền chi. Ba tâm pháp đó là xả 
(upekkha), nệm (sati), và tinh giác (sampajanfiniia). Do đó, điều khác thường của 
công thức này là nó dé cập đến ba tâm sở không phải là các thiền chi, trong khi 
nhất tâm, một thiền chi đi cùng với lạc lại không thấy dé cập. 


Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt bàn đến ba tâm sở mới thêm và hai thiền chi dé cập 
trong công thức. 


XÁ (UPEKKHÀ) 


Từ Pali cho xả là upekkhà (Skt, Upeksa), được thành lập từ tiếp đầu ngữ upa và ikh 
(Sks, iks) nghĩa là “nhìn”. Các bản chủ giải vé công thức thiên giải thích mệnh đê 
“trú xà" (upekkho viharati) này như sau: 


Vi trú xả là vị ngắm nhìn các pháp khi chúng khởi lén (upapattito ikkhati), như vậy 
goi là xả (upekkha); nhìn môt cách công bằng, không thiên vị (a — pakkhapátita), 
là y nghìa cua nó. Mót vị chứng tam thiên được gọi là vị trú xả bởi vì nơi vị ấy xả 
rất rõ ràng, dôi dào và hiển nhiên. 15] 


Chữ upekkhà hay “xả” xuất hiện rất thường trong kinh điển Pali với một tầm ý 
nghĩa khá rộng. Thanh Tịnh Đạo phân lập ra mười loại xả, có phần trùng khớp 
nhau, được tìm thấy trong kinh tạng. Mười loại đó là: 1) Xả thuộc sáu căn; 2) Xả 
ké như một phạm trú; 3) Xả ké như một giác chi; 4) Xà thuộc tinh tấn; 5) Xả thuộc 
các hành; 6) Xả kê nhu một loại thọ; 7) Xả thuộc tuệ; 8) Xả trung tánh; 9) Xà 
thuộc thiền; 10) Xả thuộc thanh tịnh. [16] 
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Dé có được một sự hiêu biệt rõ ràng hơn vé tính chát của xả kê trong tam thiên, có 
lẽ sẽ hữu ích nêu chúng ta xét đên làn lượt từng loai xả trong 10 loai vừa kê một 
cách ngăn gọn. 


1. Xá thuộc sáu căn là những phản ứng vô tư của vi A-la-hán, không bi tham và 
sân chi phôi, đôi với các trân cảnh khả ái hay không khả ái, tức đôi với sắc, thanh, 
huong, vi, xúc và pháp — cảm nghiệm qua sáu căn. 


2. Xá kể nhw một pham trú là trang thái thién huóng dén các chüng sanh duoc 
đánh dâu băng sự vượt qua moi ua — ghét, hay thái dó vó tu cao thuong nhin moi 
chúng sanh một cách bình dáng không thiên cháp hay phân biệt. 


3. Xá kế như một giác chỉ là trang thái tâm quân binh được phát triển qua việc 
thực hành giải thoát đạo. Nó là giác chi cuôi cùng trong Thât giác chi, trước đó là 
niệm, trach pháp, tinh tân, hy, tinh và định giác chi. 


4. Xá thuóc tinh tán là viéc áp dung quán binh tinh tán luc, tránh thái quá và bát 
cáp. 


5. Xá vé các hành biểu thị trí tuệ nhìn các pháp với thái độ thản nhiên, vô tư, 
không chấp thủ. Đối với thiền minh sát đó là tâm thản nhiên được phát triển dần 
nhằm mục đích đạt đến các đạo — quả. Đối với thiền chỉ hay thiền định nó thể hiện 
ở sự xả ly tám chi phần cần phải vượt qua bằng tám thiền chứng (bốn sắc giới và 
bốn vô sắc giới). 


6. Xả kế nhw một loại thọ là thọ trung tính hay bát khó bát lạc thọ 
(adukkhamasukhavedana). 


7. Xá thuộc tué (minh sát) là thái độ thản nhiên đối với việc suy đạt thêm các đặc 
tánh của hữu vi sau khi tam tướng này đã được tué tri. 


8. Xå trung tánh (tatramajjhattatà), có chỗ dịch là “hành xả” sợ lầm với xả thứ 
năm. Đây là một tâm sở chịu trách nhiệm duy trì sự quân bình giữa các danh pháp 
đồng sanh trong các tâm tịnh hảo (sobhana). Chú giải định nghĩa xả này như “tính 
hiệu quả ngang bằng của các pháp đồng sanh”. Theo Vi Diệu Pháp, xả trung tánh 
(tatramajjhattata) có mặt trong các tâm tinh hảo, tao cho tâm thiện được quân bình 
và hòa hợp. Là một tâm sở đặc biệt, xả trung tính có thé mang những hình thức 
khác nhau trong kinh điền. Thực vậy, như chúng ta sẽ thấy dưới đây, trung tính này 
sẽ xuất hiện ở sáu trong số mười loại xả vừa được nói đến ở trên. 


9. Xá thuộc thiền (jhãna), như tên gọi của nó đã hàm ý, là một loại xà có mặt trong 
bậc thiền. 


10. Xá thuộc thanh tịnh là xà của tứ thiền, tịnh hóa mọi chướng ngại. 
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Mười loại xà này có thé rút gon lại còn bón pháp căn bản. Xả thuộc các hành và xả 
thuộc tuệ là cách biểu hiện của tuệ (øanz7a), tuệ này nhìn các pháp với su dung 
dưng vô chấp. Xà thuộc tinh tán và xả thọ là các sở hữu cần và sở hữu thọ. Sáu loại 
còn lại là các cách biểu hiện của xả trung 

tánh (tatramajjattatà). Vimativinodani chỉ ra cho chúng ta thấy pháp đa năng này 
có thé hoàn tất các vai trò khác nhau của nó như thé nào trong những tinh huóng di 
biệt: 


"Tính trung dung (cua tâm) được gọi là xả thuộc sáu căn của một vị A-la-hán vì 
nó không từ bỏ trạng thái thanh tịnh tự nhiên khi sáu căn tiếp xúc với sáu trần 
cảnh dù khả ái hay không khả ái cũng vậy. Xá ké như một phạm trú, vì nó duy trì 
tâm bình dàng đổi với mọi chúng sanh. Xá ké như một giác chi, vi nó quân bình 
các tâm pháp phối hợp. Xả đặc biệt thuộc thiên vì nó giữ thăng bằng chi thién tối 
lạc trong tam thiên không thiên chấp. Và xả thanh tịnh vì nó tịnh hóa các tâm sở 
có mát trong tứ thiên. Nhw vậy xả trung tảnh được nói là có sáu loại do những di 
biệt vé tình huóng này. "7 


Loại xả dé cập trong công thức mô tả tam thiền bằng câu “vị ấy trú xà" là xả thuộc 
thiền, một hình thức của xả trung tánh. Vì lẽ trung tánh có mặt trong tất cả các tâm 
tịnh hảo nên nó cũng phải có mặt trong cận định và trong hai bậc thiền thấp (tức sơ 
thiền và nhị thiền). Song nó chỉ được đề cập lần đầu tiên trong công thức tam thiền 
vì chính ở đây lần đầu tiên nó có được sự nổi bật, sự tịnh chỉ của hy cho phép nó 
trở nên rõ rệt hơn. 


Tuy nhiên, cho dù xả được đề cập đến hai lần trong công thức, nó vẫn không được 
tuyên duong như một thiền chi đối với tam thiền, mà chỉ có hai tâm sở lạc và nhất 
tâm. Cũng nhu trong phân luận giải về tam thiền của Bộ Phân Tích (Vibhanga), 
mặc dù xả được gồm trong những thành phần nồi bật của bậc thiền, song chính bậc 
thiền ấy lại được nói là một thiền chứng có hai chỉ gồm lạc và nhất tâm. 18] Lý do 
là chỉ những pháp nào có mặt trong một thiền chứng đối kháng với các trién cái và 
trợ giúp cho sự hợp nhất của tâm mới được ké nhu các thiền chi. Đây là năm pháp 
đề cập trong kinhMahavedalla, cộng với bát khó bát lạc thọ, một chi phàn của tứ 
thiên. 


Việc trình bày cả hai thọ lạc và xả cùng hiện diện trong tam thiền có thể khiến ta 
nghĩ rằng chăng lẽ hai thọ khác nhau này lại có mặt cùng một lúc? Sự mơ hồ này là 
do hiểu lầm xả được nói đến ở đây là thọ xả (vedan pekkhä). Mặc dù luôn luôn 
đồng sanh nhưng thọ xả và xả trung tánh là những tâm sở riêng biệt. Trong khi xả 
trung tánh thuộc hành uán (sankharakkhandha) — là một thái độ suy tu không thiên 
chấp đối với trần cảnh, người hay các pháp hữu vi — thì xả thọ thuộc thọ uán 
(vedana-khandha), là một loại thọ không khó cũng không lac. Hon nữa, xả trung 
tánh là một tâm sở tịnh hảo chỉ có mặt trong các tâm thiện hoặc vô ký, còn thọ xả 
là một tâm sở hay thay đôi có thể hiện diện trong bất ky loại tâm nào — thiện, bất 
thiện hoặc vô ky. Vi lẽ tính chất thiện của xả thuộc thiên hay xả trung tánh có thé 
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phôi hợp với thọ lạc hoặc thọ xả đêu được, nên việc nhìn nhận sự hiện hữu của xả 
và lạc cùng lúc cũng không có gì khó. 


CHÁNH NIỆM VÀ TÍNH GIÁC 


Chánh niệm (sati) và tinh giác (sampajanfinfia) là hai tâm pháp hợp tác chặt ché 
với nhau giúp cho sự tién triển ở cả hai lãnh vực chỉ và quán được dé dàng hon. 
Niệm là sự ghi nhớ đôi tượng, trong nội dung thiền nó có nghĩa là luôn luôn ghi 
nhớ đề mục thiền trong tâm. Bởi vì niệm là một trạng thái rất trong sáng và kiên 
dinh nén nó được nói là có đặc tính của sự “không trôi nói" (apilapanatà) [19] . Chú 
giải (atthasalini) so sánh niệm với người giữ gin kho báu của nhà vua, luôn luôn 
nhắc cho vua biết những thứ mà vua hiện có trong kho; niệm nhắc hành giả biết 
những cái tốt, xâu của hành giả và cũng nhắc họ tránh ác tu thiện [20]. Tinh giác vé 
bản chất cũng như trí tuệ (panfinria), có đặc tánh của sự phân minh và liễu tri. Chú 
giái nói ráng tinh giác có đặc tính của sự vô si, nhiệm vụ xem xét kỹ lưỡng và su 
đò xét là biéu hiện của nó [21]. 


Chánh niệm và tỉnh giác dễ nhận ra nhất trong thiền minh sát, nhưng chúng cũng 
góp phần vào việc chứng đắc thiền (định). Mặc dù chúng được đề cập đến lần đầu 
tiên trong công thức tam thiền, điều này cũng không nên xem đó nhu hàm ý rằng 
chỉ ở đây chúng mới xuất hiện lần đầu. Thực ra, chánh niệm tỉnh giác cũng có mặt 
ở hai bậc thiền đầu, nhưng vì những bậc thiền này tương đối thô nên nhiệm vụ của 
chánh niệm - tinh giác không hiền lộ rõ ràng í để đáng phải chú ý. Những nhiệm vụ 
này sẽ trở nên rõ rệt khi tâm đạt đến sự tỉnh tế của tam thiên. Đặc biệt cả hai yếu tố 
này rất cần dé tránh sự trở lại của hy. Chú giải nói răng “ví nhw con bê còn dang 
bú, néu tách khỏi bò mẹ mà không canh chừng, sẽ quay vé bò me; lạc của tam 
thiên cũng thể, có khuynh hướng quay sang hỷ nếu không có chánh niệm, tỉnh giác 
canh giữ. ”I22\ Một khi hy sanh thì tam thiền mát. Chính chánh niệm và tỉnh giác 
giữ cho tâm thiền trú vào lạc thay vì hỷ, một chi phần mà tâm có khuynh hướng 
bám vào một cách tự nhiên nếu thiếu chánh niệm - tinh giác. Nhằm nhắn mạnh 
đến nhiệm vụ chúng thực hiện này, chánh niệm - tỉnh giác được đề cập ở đây (tam 
thiền) thay vi trong các công thức mô tả các bậc thiền trước. 


LẠC (SUKHA) 


Thọ có mặt trong tam thiền là thọ lạc không có hy (nippitikasukha), một loại lạc 
được đức Phật nói là thám nhuân toàn thân hành giả cũng như nước hồ thám đẫm 
đóa sen đang vươn lên từ sâu dưới nước. Công thức tam thiền mô tả vị hành giả 
đắc tam thiên như “vị ấy thân cảm lạc thọ” (sukham ca kayena patisam- 

vedeti). Chữ ““thân” (kãya) ở đây có thé sẽ bị hiểu làm nếu chúng ta không thận 
trong dé ý đến p dùng của nó trong ngữ cảnh đặc biệt này, từ đó dua chúng ta 
đến kết luận sai lầm rằng lạc của thiền là cảm giác dễ chịu thuộc về thân. Lạc này 
vẫn là tâm lạc (cetasika sukha) hay hỷ (somanassa), như trong hai bậc thiền trước. 
Chữ “thân” ở đây có nghĩa là danh thân (namakaya), tức là nhóm các tâm sở di 
kém với tâm. Tuy nhiên, lạc của danh thân này cũng tràn ngập và tao ra cảm giác 
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dễ chịu ở thân. Vì tâm hành giả khi thám đẫm với lạc sẽ sanh ra một vài loại sắc vi 
tê khiên cho có sự dê chịu ở thân ngay cả sau khi hành giả đã xuât khỏi thiên ây. 
Thanh Tinh Đạo lý giải: 


“Tiếp theo, đối với mệnh dé “vị ấy thân cảm lạc tho", ở đây, mặc dù môt người 
thực sự đắc tam thiên không quan tám đến cảm giác Jos tuy nhién vi ấy cũng vân 
cảm giác lạc liên hợp với danh thân, rồi sau khi xuất khói thién vị ấy cũng vẫn còn 
cảm giác lạc, vi sac thân được ánh hưởng bởi loại sắc cực kỳ vi diệu do lạc liên 
hợp với danh thân sanh. Chính dé chi ra ý nghĩa này mà mệnh dé “vị ấy thân cám 
lạc tho" được nói đến vậy ”. [23] 


NHÁT TÂM 


Chi thứ hai cáu tạo nên thành phần của tam thiền là nhất tâm (ekaggata). Mặc dù 
nhất tâm không được đề cập đích danh trong công thức tam thiền, nhưng rõ ràng 
nó đã được sắp như một thiền chi trong bộ Phân Tích. [24] Hơn nữa, tâm trong tam 
thiền sung mãn với lạc, và như chúng ta đã thấy ở các bậc thiền trước, tâm thám 
đẫm với lạc như vậy sẽ có định, một từ đồng nghĩa với nhất tâm. Do đó, nhất tâm 
chắc chán phải có mặt ở đây. Sở dĩ nhất tâm chi được dé cập trong công thức mô tả 
nhị thiền vì ở đó nó có được cường độ khác thường do sự tịnh chỉ của tầm và tứ. 


Theo phân tích của Vi Diệu Pháp, tâm tam thiền bao gồm tất cả các tâm pháp đầu 
tiên có mặt trong tâm sơ thién ngoại trừ tầm, tứ và hy. Như vậy, tối thiểu nó cũng 
phải có ba mươi pháp đồng sanh với tâm, và đôi lúc có thé gồm thêm bi hoặc hy 
khi những phẩm chát này được phát triển đến mức thiền (jAánic level). [25] 


TỨ THIÊN - SỰ CHỨNG THIÊN 


Sau khi đã thành tựu năm loại làm chủ đối với tam thiền, hành giả nhập và xuất 
khỏi thiền này rồi phản khán các thiền chỉ của nó. Khi phản khán thiền, hành giả 
tháy được khuyết điểm cận hoại của tam thiền — thiền chứng này bị de dọa bởi gần 
với hy mặc dù đã bị dé nén với sự thành tựu của tam thiền, nhưng vẫn có thể trở lai 
do sự kết hợp tự nhiên của nó với lạc. 


Khuyét điểm có hữu của tam thiền chính là lạc mà giờ đây hành giả thấy là một 
thiền chi tương đối thô làm suy yếu thiền chứng. Khi hành giả suy xét vé xả và 
nhất tâm xuất hiện vi tế, an lạc và bảo đảm hơn, như vậy tứ thiền đáng mong muốn 
hơn vì nó được cấu thành bởi hai chi phần (xả và nhất tâm) này. 


Sau đó, lấy tợ tướng như ở các bậc thiền trước làm đề mục, hành giả lập lại định 
với mục đích từ bỏ thiền chi lạc thô và đạt đến bậc thiền cao hơn. Khi việc thực 
hành thuần thục, tâm nhập vảo lộ trình dé cuói cüng dua đến an chỉ của tứ thiên. 
Đầu tiên, dòng hữu phần (bhavanga) rung động và bị cắt đứt, sau đó y môn hướng 
tâm sanh với tợ tướng làm đề mục. Tiến trình này được theo sau bởi bốn hoặc năm 
tóc hành tâm (javana) trên cùng đối tuong, tốc hành tâm cuói cùng của chuỗi này 
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thuộc tứ thiền. Ba hoặc bốn tốc hành thuộc giai đoạn chuẩn bị vẫn còn tầm và tứ, 
nhung vi bậc thiền theo sau liên quan đến bát khó bát lạc thọ nên những tốc hành 
chuẩn bị cũng liên quan đến cùng loại thọ ấy. Như vậy, những tốc hành tâm này 
không có hy và lạc vì các thọ này xung khắc với bát khó bát lạc thọ. [261 


BÓN ĐIÊU KIỆN 
Công thức mô tả tứ thiền như sau: 


Với sự từ bó lạc và khó, cùng với sự biên mát từ trước cua hy và ưu, hành giả 
chứng và tru tứ thiên không khô không lạc, có sự thanh tịnh cua niệm nhờ xả. [27] 


Phân đầu của công thức này nói đến bốn điều kiện so khởi cần cho việc đắc tứ 
thiền: 1) Từ bó lạc; 2) Từ bỏ khó; 3) Su biến mát của hy; 4) Sự bién mất của 
uu.[23] Dé hiểu được bốn điều kiện này, trước tiên cần xác định ý nghĩa chính xác 
của bốn loại thọ liên hệ. 


1. Lạc (sukha) 


Khi bàn đến chữ *sukha" trong nội dung sơ thiền chúng ta nhớ rằng nó được áp 
dụng theo hai nghĩa chung và hẹp. Theo nghĩa chung, sukha biểu thị cảm thọ lạc, 
bao quát cả thân lạc thọ (kayika sukha) lẫn tâm lạc thọ (cefasika sukha). Theo 
nghĩa hẹp, nó biểu thị độc nhất cho thân lạc thọ, và chính theo nghĩa này nó ngược 
lại với tâm lạc thọ vốn được biểu thị bằng một từ khác, somanassa, ở đây chúng ta 
dich là “hỷ”. Như váy lac được nói như một chi của ba thiền đầu là thọ lạc thuộc vé 
tâm hay tâm lạc thọ, tức làsomanassa hoặc “hý”. Như trên chúng ta đã thấy, Bộ 
Phân Tích định nghĩa lạc của thiền này như sau: 


"Thé nào là lac? Sự sảng khoái thuộc vé tám, sự dé chịu thuộc về tám, trạng thái 
cảm thọ sáng khoải, dê chịu sanh từ tâm xúc, cảm giác sáng khoái dé chịu do tám 
xúc sanh. Đây goi là lạc. "[29| 


Nhưng trong công thức mô tả tứ thiền, lạc (sukha) lại được nói là phải từ bỏ như 
một điều kiện tiên quyết cho việc đắc thiền, về ý nghĩa nó đã chịu một sự thay đổi; 
bây giờ lạc biểu thị cho sự dé chịu thuộc về thân hay thân lạc thọ (kāyika sukha). 
Vì thế, Vibhanga định nghĩa lạc có dụng ý trong đoạn “với sự từ bỏ lạc” (sukhassa 
ca pahaànd) nhu sau: 


“Ở đáy, thé nào là lạc? Sự dễ chịu thuộc về thân, sảng khoái thuộc về thán, cảm 
giác đê chịu và sáng khoái do thân xúc sanh, cảm thọ sảng khoái, dé chịu sanh từ 


thân xúc. Dây được gọi là lạc. 1301 


Còn sự dễ chịu thuộc về tâm hay tâm lạc sẽ được nêu ra trong công thức với 
từsømanassa (hy). 
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2. Khổ (dukkha) 


Từ công thức trên chúng ta thấy răng việc chứng tứ thiền đi đôi với việc từ bỏ 
trước hết của lạc và khó. Giống như lạc, chữ khó (dukkha) có hai nghĩa trong 
tương quan với các thọ. Một bên nó biểu thị mọi cảm giác khó chiu về vật lý cũng 
như tâm lý, tức cả thân lẫn tâm; bên kia nó biểu thị độc nhất cho khổ thân mà thôi. 
Khi được dùng dé biểu thi sự khó thân, nó ngược lại với domanassa (ưu) vốn có 
nghĩa cảm thọ khó chịu thuộc về tâm. Trong ngữ cảnh hiện tại, dukkha mang một 
nghĩa hẹp hon là thọ khó thuộc thân hay thân khó tho. Vibhanga (bộ Phân Tích) 
giải thích: 


“Ở dây, thé nào là khổ? Sự khó chịu thuộc vê thân, sự đau đớn thuộc về thân, cảm 
giác khó chịu, dau đớn do thán xúc sanh, cảm thọ khó chịu, dau đớn phát sanh do 
thân xúc. Đáy goi là khó. "[31] 


3. Hy (somanassa) 


Loai hy càn phái làm cho bién mát truóc khi chứng tứ thiền là lạc thuộc về tâm, 
loại cảm thọ có mặt trong ba thiên đâu thường gọi là sukha (lạc). Bộ Phân Tích giải 
thích: 


“Ở đáy, thé nào là hy? Sự dễ chịu thuộc về tâm, sự sảng khoải thuộc vé tám, cám 
giác sáng khoái và dé chịu do tâm xúc sanh, cám thọ dé chịu, sảng khoái phát sanh 
do tám xúc. Dáy gọi là hy. "[32 


4. Uu (domanassa) 


Uu là đối nghịch của hy, tức một cảm giác khó chịu thuộc vé tâm. Theo bộ Phân 
Tích: 


với dây, thé nào là wu? Sự khó chịu thuộc về tâm, sự đau khổ thuộc vê tâm, cảm 
giác khó chịu và dau khó do tâm xúc sanh, sự khó chịu và dau khó phát sanh do 
tâm xúc. Dáy goi là wu." [33] 


Tứ thiền được nói là khởi lên sau khi có sự từ bỏ lạc, khó và sự bién mát của hy, 
uu. Lói tuyén bó này duóng nhu muốn dẫn ý rằng, cả bón thọ nay phải bién mát 
trước khi chứng tứ thiền. Tuy nhiên, một sự giải thích như vậy là không chính xác. 
Đức Phật có nói răng khổ căn (dukkhindriya) diệt không còn dư tàn khi đắc sơ 
thiền, ưu căn (domanassindriya) diệt không còn du tàn khi đắc nhị thiền, lạc căn 
(sukhindriya) diệt không còn dư tàn khi đắc tam thiền, và hỷ căn 
(somanassindriya) diệt không còn khi đắc tứ thiền. [34] Như vậy, rõ ràng ba trong 
bốn điều kiện cần thiết dé đắc tứ thiền đã được hoàn tất cùng với sự chứng đắc ba 
bậc thiền đầu, chỉ còn điều kiện thứ tư — sự bién mát của hy — sẽ hoàn tất khi thực 
sự nhập vào tứ thiền nữa mà thôi. 
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Thanh Tinh Đạo làm rõ thêm lời tuyên bó của đức Phật với sự xác nhận rằng bón 
thọ — khó, ưu, lac, hy — thực ra đã diệt lần lượt ở các sát na cận hành của sơ thiền, 
nhị thiền, tam thiền và tứ thiền. Tuy nhiên, chúng chỉ chịu “sự diệt hoàn toàn" 
(atisayanirodhattá) khi chứng thiền thực thụ, đó là lý do tại sao đức Phật nói rằng 
trong thiền (jhàna), chúng “diệt không còn du tàn” (aparisesam nirujjhati) [351 . 
Nhu vậy, khó thân, vốn diệt ở cận hành của sơ thiền, có thé khởi lên trở lại trước 
khi chứng thiền do côn trùng (ruồi, muỗi,...) căn, hoặc do chỗ ngòi không được 
thoải mái hay do nóng, lạnh, v.v... Nhưng trong thiền, toàn thân thắm nhuán với 
hạnh phúc do hy tràn ngập, và khó căn, bị dập tắt bởi pháp đối nghịch, lúc ấy mới 
diệt hoàn toàn. Do đó, sự diệt không dư tàn của khó cán chỉ xảy ra với an chi dinh 
của sơ thiền, chứ không với cận định. 


Tương tự, ưu căn khởi đầu diệt ở cận hành định của nhị thiền, song có thê khởi lên 
lại khi thân mỏi mệt và tâm bực bội do tầm và tứ. Tuy nhiên, ở mức an chỉ của nhị 
thiền, nơi đây tầm và tứ đã vắng mặt, ưu căn không còn tái hiện nữa. Lac căn thuộc 

về thân vốn diệt ở cận hành định của tam thiền, có thé tái xuất hiện khi thân hành 
giả bị tràn ngập bởi sắc chất vi điệu do tâm sanh, song nó sẽ không sanh trong an 
chỉ định của tam thiền, nơi đây hỷ tạo sắc chất ấy đã diệt. Cũng vậy, hỷ căn vôn 
diệt ở cận hành định của tứ thiền có thé sẽ bị suy yếu trở lai do gần với lạc của tam 
thiền, song sẽ không vậy ở an chi định của tứ thiền, vì ở đây nó hoàn toàn bị đè nén 
bởi xả. 


Vấn đề đặt ra là tại sao trong công thức mô tả tứ thiền, cả bốn thọ lại được gộp 
chung với nhau dé phủ nhận ở đây, trong khi ba tho kia trước dà được từ bó 

rồi. Visuddhimagga đưa ra bón lý do dé giải thích việc góp chung của chúng. Thứ 
nhất là dé làm cho dễ nắm bát tính chất của bất khó bát lạc thọ, vốn rát vi té và khó 
nhân biết chỉ có thé hiểu được bằng cách phủ định những cái khác, giống như 
muốn bắt một con bò buóng binh cần phải gom hết bó vào chuông rồi thả ra từng 
con một (chỉ giữ lại con bướng binh). Lý do thứ hai là dé trình bày điều kiện đưa 
đến tâm giải thoát bát khó bát lạc là do sự từ bỏ của bốn thọ khác. Thứ ba là dé giới 
thiệu thiền này bằng cách cho thấy rõ sự giải thoát của nó khỏi các loại cảm thọ thô 
hơn. Và thứ tư là để chứng tỏ rằng tham và sân là rất xa do văng mặt các nhân gần 
của chúng là lac và khó. [36] 


CÁC YÊU TÔ MỚI TRONG TÚ THIÊN 


Công thức tứ thiền giới thiệu một số từ và những tập ngữ mới chưa từng được 
dùng trong các công thức mô tả những bậc thiền trước. Trước hết, nó giới thiệu 
một loại thọ mới. Đó là bất khó bát lac thọ (adukkhamasukha), loại thọ còn lại sau 
khi bón thọ kia đã bị diệt trừ. 


Bát khó bát lạc thọ, cũng còn goi là thọ xà (upekkhà vedana), thay thé lac nhu mót 
tho dóng sanh cüa bác thién. Tho xà này cüng có thé hiéu nhu mót thién chi thuc 
thu. Nhu vậy, tứ thiền có hai chi là bát khó bát lac tho và nhất tâm. Trước đây, việc 
thăng tiễn từ một bậc thiền lên một bậc kế được thấy ró bằng sự diệt dần dần các 
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thiền chi thô mà không có bát kỳ một sự thay thé nào cả. Nhung trong việc chuyên 
từ tam thiên lên tứ thiên có một sự thay thê xảy ra. Trong khi nhât tâm lúc nào 
cũng vân lưu lại thì thọ xả di vào thay thê cho lạc, chi phân đã duoc từ bỏ. 


Cùng với sự diệt trừ và tinh loc dần của các thiền chi, trong việc mô tả mỗi bậc 
thiền nói tiếp còn có sự giới thiệu một vài yếu tô mới và phức tạp hơn. Cháng han 
công thức nhị thiền giới thiệu nội tịnh và nhất tâm, công thức tam thiền giới thiệu 
xả và chánh niệm - tỉnh giác. Nhất quán với điểm này, trong việc chuyền sang tứ 
thiền chúng ta thấy, ngoài sự từ bỏ các thọ thô và thêm vào một thọ mới, còn có 
một tập ngữ mới được tạo nên từ những thuật ngữ đã quen thuộc gợi lên một yếu tó 
mới là “thanh tịnh của niệm nhờ xả”. Hợp từ *upekkhasatiparisuddhi" được bộ 
Phân Tích giải thích theo cách có thé cho thấy rõ ràng mối quan hệ giữa hai từ là 
quan hệ nhân quả chứ không phải là sự liên kết đơn thuần: “Miệm này được làm 
cho trong sạch, tinh khiết, sáng sua do nhờ xả; vì thé nên mới nói là có sự thanh 
tịnh của niệm nho xả [37]. Thanh Tinh Đạo cũng ủng hộ lối giải thích này: "Vi 
niệm trong thiên này là hoàn toàn thanh tịnh, và sự thanh tịnh cua nó có được là 
nhờ xả chứ không bằng cái gi khác. "(38] 


Xå làm cho niệm thanh tinh, theo bộ Phân Tích, không phải là bát khó bát lạc tho, 
mà là sự quân bình hay trung dung của tâm (majjattatà cittassa), cũng giống như 
xả trung tính (tatramajjattata) đã nói ở trên. Như vậy, thiền này có hai loại xả là 
thọ xả, sắc thái của cảm xúc không thiên vé lạc hay khó, và xả trung tánh, thái độ 
vô tư cao thượng của tâm thoát khói tham và sân. Mặc dù hai loại là những chi 
phần khác nhau, một thuộc thọ uán và một thuộc hành uán, song sự đi cùng của 
chúng không phải là tình cờ vì khi xả trung tánh càng lúc cảng trở nên tinh tế hơn, 
nó có khuynh hướng liên hợp với thọ xả, chi phần có cùng chức năng nhu nó. 


Như chúng ta đã thấy, trong hai loại này thì chính xả kế như trung tánh đặc biệt 
hay xả trung tánh làm cho niệm thanh tịnh. Mặc dù cả hai, xả trung tánh và niệm, 
đều có mặt ở ba bậc thiền trước, nhưng không có thiền nào trong số này được nói 
là có niệm thanh tịnh nhờ xả cả. Lý do dễ hiểu là xả trong các bậc thiền trước 
không thanh tịnh lắm, vì vậy không thé làm cho niệm và các pháp đồng sanh khác 
thanh tịnh được. Trong các bậc thiền khác xả thiếu tính trong sáng và rõ rệt vì nó bị 
lu mờ bởi các pháp đối nghịch và vì nó thiếu sự liên hợp với thọ xả. Thanh Tịnh 
Đạo minh họa điều này bằng một ví dụ sinh động: 


“Vi như lúc ban ngày, mặc dù trăng luói liềm vẫn có nhưng không thanh tịnh hoặc 
trong sáng vi ánh sáng của mặt trời chói loi hơn, hoặc do bị tước đoạt mát bóng 
đêm được xem là liên mình với trăng nhờ sự dịu dàng và giúp đỡ của nó, cũng thể, 
trăng lưỡi liém của xả kế như trung tánh này có mặt trong sơ thiên, nhị thiên, tam 
thiên nhưng nó không thanh tịnh trong sáng vì bị ánh sáng của các pháp đổi 
nghịch như tám, tứ, v.v... chói loi hơn, và nó bị tước mát bóng đêm là xả kề như 
cảm thọ liên mình với nó; vi thé nó không thanh tịnh, giống như ánh sáng của mặt 
trăng không được trong sáng vào ban ngày vậy. Đó là lý do vì sao không có thiên 
nào (trong ba thiên ấy) được nói là có niệm thanh tịnh nhờ xả. "|39| 
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Nhưng trong tứ thiền “trăng lưỡi liềm của xả trung tánh” hoàn toàn thanh tịnh bởi 
vì nó không bị các pháp đối nghịch chói lọi hơn và vì nó xuất hiện dựa vào bối 
cảnh của tho xả. Nhờ tự thân thanh tinh, nó có khả năng tinh hóa niệm và các pháp 
đồng sanh khác, cũng nhu trăng lưỡi liém đã được trong sáng có thé tỏa ra ánh 
sáng thanh trong vậy, 


Su thanh tinh khi đạt đến tứ thiền lan tỏa cùng khắp đến độ dé minh họa nó đức 
Phật không còn dùng hình ảnh một vật thám nhuân vật khác như Ngài thường dùng 
để nói về lạc và hỷ của các bậc thiền trước nữa. Thay vào đó, Ngài dùng hình ảnh 
một vật bao trùm vật khác, đó là, một tắm vải trắng trùm kín toàn thân một người 
từ đầu đến chân: 


“Vi như một người đang ngôi trùm trong tám vải trắng phủ hết toàn thân từ dáu 
đến chân, không một chỗ nào trên thân người ấy không được tấm vải này che kín. 
Tương tự như thé, vị ty kheo ngôi với tâm thanh tịnh trong sáng tỏa khắp toàn 
thân, không một chỗ nào trên toàn thân vị ấy không được tâm thanh tịnh trong 
sáng đó bao trùm.” 


Vi Diệu Pháp kể ra ba mươi tâm pháp có mặt trong tứ thiền. Từ ba mươi ba tâm 
pháp đầu tiên trong sơ thiền trừ đi tầm, tứ và hỷ, còn thọ thì được chuyên qua bất 
khó bát lạc. Ở tứ thiền, bi và hy không có mặt, vi hai sở hữu vô lượng phần này đòi 
hỏi phải có sự liên hợp với thọ lạc, trong khi tứ thiền chỉ có thọ xả trung tánh mà 
thói. 


HỆ THÓNG THIÊN NĂM BÁC (NGŨ THIÊN) 


Trong khi Tạng kinh sắp các thiền vào một hệ thống gồm bón bậc thì các bộ luận 
của Tạng Diệu Pháp lại giới thiệu chúng theo hai cách dưới dạng hệ thống thiền 
bốn bậc quen thuộc của Tạng kinh và dưới dạng hệ thông thiền năm bậc gọi là ngũ 
thiền. Cách trinh bày thiền bốn bậc thành năm bác theo Vi Diệu Pháp chỉ là việc 
tách rời tầm và tứ thay vì diệt cả hai thiền chi này một lần mà thôi. Trong hệ thống 
ngũ thiền cầu trúc thiền chi của năm bậc thiền như sau: 


Sơ thiên: Tâm, tứ, hy, lạc, nhất tâm. 

Nhị thiên: Tứ, hy, lạc, nhất tâm. 

Tam thiên: Hỷ, lạc, nhất tâm. 

Tit thién:Lac, nhất tám. 

Ngũ thiên: Bát khó bát lạc thọ, nhất tâm. [40] 


Theo hệ thống ngũ thiền này thì hành giả sau khi đã làm chủ sơ thiền và nguyện 
lên bậc cao hơn sẽ phản khán (nhìn lại) các thiền chỉ của nó và thấy chỉ có tầm là 
thô. Vì thé, vi ây có găng diệt tầm và đạt đến nhị thiền không tầm (avitakkam), 
nhung vẫn phối hợp với tứ (vicaramattam). Do đó, nhi thiền này của hệ thống ngũ 
thiền là sự thêm vào chỗ mà trong hệ thống tứ thiền không nói đến. Sau khi làm 
chủ nhị thiền, hành giả thấy tứ là thô nên diệt nó và đạt đến tam thiền, bâc thiền 
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được xem là đồng với nhị thiền của hệ thống tứ thiền hay thiền bốn bậc. Các bậc 
thiên thứ tư và thứ năm của ngũ thiên lân lượt băng với bậc thiên thứ ba và thứ tư 
của tứ thiên. 


Hai hệ thống khác nhau này đáp ứng được khả năng sai khác của hành giả trong 
việc tiễn triển mức nhất tâm của họ. Sự khác biệt này có thể xuất phát từ, hoặc là 
khả năng nắm bắt tâm và tứ cùng một lúc hoặc khả năng từ bỏ chúng cùng một lúc 
của họ. Dù sao sự tién triển của một người theo phương pháp tứ thiền vẫn nhanh 
hơn vì trong việc chuyên từ sơ thiền sang nhi thiên, họ diệt được hai chi phần một 
lúc. Tuy thé, cả hai đều khởi di từ một chỗ, trải qua cùng một tầm kinh nghiệm tâm 
linh và đều đến cùng môt đích (với điều kiện là họ phải thành công trong việc đạt 
đến bậc thiền cao nhất trong hệ thông mà họ đang theo). 


Có thé ví hai hành giả này với hai người leo núi. Cả hai đều xuất phát dưới chân 
núi cùng một giờ và đến trạm nghỉ đầu tiên cùng một lúc. Nhưng sau đó mức tiến 
của họ có thể cho thấy một sự khác biệt. Người khỏe hơn có thê tiếp tục leo lên 
nhanh hơn, vượt qua trạm nghỉ thứ hai và đi thăng đến trạm thứ ba trước khi dừng 
lại nghỉ, trong khi người yếu hơn sẽ tiễn chậm hơn và phải dừng lại hai lần ở các 
trạm thứ hai và thứ ba. Cả hai sẽ dừng ở trạm thứ tư và thứ năm trên đỉnh. Như 
vậy, đối với hai người leo núi này, vị trí của họ lúc xuất phát dưới chân núi, tại 
trạm đầu tiên và khi lên đến đỉnh đều giống nhau. Cái khác chỉ ở chỗ mức tiến của 
họ và trong số lần dừng trước khi họ lên đến đỉnh mà thôi. Đối với hai hành giả 
theo hệ thông tứ thiền và ngũ thiền cũng vậy. Sơ thiền của họ như nhau và việc 
thành tựu cuói cùng của họ cũng thé. Nhưng người theo hệ thống ngũ thiền phải 
thực hiện một chặng dừng thêm dé cho người theo hệ thống tứ thiền qua mặt. 
Cháng dừng này là nhị thiền được thêm vào của hệ thống ngũ thiền, không tầm 
nhưng còn tứ. 


Cách tính năm bậc thiền đầu tiên xuất hiện trong Tạng Diệu Pháp 
(Abhidhammapitaka) và tồn tại ở đó như một nét đặc thù của “Pháp môn VI Diệu 
Pháp”, tuy nhiên hệ thống này cũng có một cơ bản rõ rệt trong Tạng kinh. Mặc dù 
kinh luôn luôn nói đến bón thiền nhưng lại chia định (samādhi) thành ba loại: định 
có tầm có tứ, định không tầm nhung có tứ và định không tầm không tứ. [41] Nhu 
trong Tăng Chi Kinh, đức Phật tuyên bó: 


“Này Tỳ kheo, khi định này đã được ông tu tập và phát triển như vậy, ông cán phải 
tụ tập và phát trién định này với tám và tứ; làm cho nó trở thành không tâm còn 
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tứ; làm cho nó trở thành không tám không tứ... "(42] 


Chú giải Tăng Chi Kinh giải thích đoạn này như là sự chứng đắc tứ thiền và ngũ 
thiền.4ƒ/hasälini (chủ giải) nói rằng trong khi hệ thống thiên bón bậc bao gồm định 
có tầm có tứ và định không tầm không tứ, nhưng không đề cập đến loại định chỉ có 
tứ; vi thé đòi hỏi phải có một hệ thống thiền năm bậc dé đề cập đến nó. I43] 
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Trong Vi Diệu Pháp yếu nghĩa (Abhidham-mattha Sangaha), ngũ thiền chỉ được 
giới thiệu trong hình thức những nét đại cương, tức là dưới dang các thiền chi rõ 
rệt của chúng. Tuy nhiên, bộ Pháp tụ và bộ Phân Tích lại giới thiệu chúng với dày 
đủ công thức. Trong công thức mô tả nhi thiền với hệ thống năm bậc, hai bộ luận 
này có khác nhau ở một vài phương diện. Bộ Pháp tụ mô tả như sau: 


“Vi ấy chứng và trú nhị thiên, không tám chỉ có tứ, cùng với hy và lạc do định 
sanh ”. [44] 


Còn bộ Phân Tích lại nói: 


“Hoàn toàn ly dục, ly các bắt thiện pháp, vị ấy chứng và trú nhị thién chỉ kèm với 
tit cùng với hy và lạc do ly dục sanh. ”145] 


Như vậy, lỗi giải thích của bộ Phân Tích gồm một đoạn nói vé ly dục và ly các bát 
thiện pháp, trong khi lối giải thích của bộ Pháp tụ lại bỏ đoạn này, thay vào đó chỉ 
mô tả bậc thiền hang). Lai nữa, hai bộ còn khác nhau ở cách định phẩm hỷ và lạc 
hiện hữu trong bậc thiền. Bộ Pháp tụ nói chúng “do định sanh” (samadhijam 
pitisukham), bộ Phân Tích cho rằng chúng “do ly dục sanh” (vivekajam 
pitisukham). 


Ở đây, chúng ta thấy đoạn đầu trong lối giải thích của bộ Phân Tích có vẻ nhu là sự 
lập lại không thích hợp đoạn mở đầu của công thức sơ thiền, và có lẽ vì thế mà có 
thê được loại ra như một lỗi biên tập do các nhà biên tập xưa của bộ luận phạm 
phải. Điểm khác nhau thứ hai giữa hai bộ luận, liên quan đến nhân sanh của hy và 
lạc, cũng có thé do một sơ suất của việc bién tập, nhưng lại khó phân giải hơn. Khi 
giải thích đoạn “do định sanh” liên quan đến nhị thiền trong hệ thống tứ thiền, 
Thanh Tịnh Đạo cho là có thể hiểu như muốn nói rằng hy và lạc của nhi thiền được 
sanh ra từ định của sơ thiền hoặc sanh ra từ định tương ưng nhị thiền. Và Thanh 
Tinh Đạo giải thích thêm: 


“Chỉ có định này (tức định cua nhị thiên) mới đáng gọi là "dinh" vì niêm tin hoàn 
toàn và sự bát động cực ky cua nó do văng mặt sự khuây động của tám và tứ. "[46] 


Bây giờ, nếu chúng ta chấp nhận quan niệm cho rằng định có trách nhiệm trong 
việc tạo ra hy và lạc của nhị thiên (trong hệ thống tứ thiền) là định của sơ thiên, thì 
rất hợp lý khi cho rằng hy và lạc của nhị thiền trong hệ thống ngũ thién cũng có thé 
do định ấy sanh luôn. Như vậy, lối diễn tả của bộ Pháp tụ sẽ là đúng. Tuy nhiên 
chúng ta cũng cần phải tính đến nhận định của Thanh Tịnh Đạo cho rằng định chỉ 
hoàn toàn thích đáng khi vắng mặt sự khuấy động của tầm và tứ. Nếu thế, không 
hiểu đoạn “do định sanh” này có phải thuộc về công thức hay không, vì tứ còn có 
mặt trong nhị thiền của hệ thống thiền năm bậc. Trong trường hợp này ưu thế sẽ 
nghiêng về lối giải thích của bộ Phân Tích hơn. Do sự mơ hồ của phương pháp giải 
thích, điểm dị biệt trên vẫn không thé hòa giải với sự dứt khoát hoàn toàn cho đến 
tận hôm nay. 
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NHÜNG NHÂN XÉT KẾT LUẬN 


Từ sự tìm hiểu của chúng ta nói lên hai điểm liên quan đến những động lực chứng 
thiền. Thứ nhất, sự thăng tiến từ bậc thiền này lên một bậc thiền khác được báo 
hiệu băng sự diệt dần các chi thiền thô. Sơ thiền, như chúng ta đã thấy, có năm chi 
phần. Trong việc chuyên sang nhị thiền, hai chi tầm và tứ được trừ bỏ; trong việc 
chuyên sang tam thiền, hy được từ bỏ và trong việc chuyên sang tứ thiền, lạc được 
từ bỏ, thay thé băng bát khó bát lac thọ. Chúng ta có thé cho là tiến trình diệt này 
diễn ra đồng thời với sự tăng cường định, nhờ đó năng lực vốn bị khuếch tán trong 
những chi thiền thô và nhiều này được dồn vào những chỉ thiền tế và ít hơn, cho 
định có khả năng tăng thêm cường độ và sự sâu lắng. 


Điểm thứ hai cần lưu ý là trong các công thức, khi mỗi bậc thiền được thăng tiến 
đều dé cập đến những yếu tố mới, phân lớn các yếu tố đó không tuong ứng với các 
thiền chi. Cháng hạn công thức nhị thiền thêm “nội tịnh”, tương đương với tín. 
Công thức tam thiền thêm xả, chánh niệm và tỉnh giác; tứ thiền thêm “thanh tịnh 
của niệm nhờ xả”. Những yếu tố nảy, mặc dù tự thân chúng không phải là các thiền 
chi, nhưng vẫn đáng dé cáp. Các thiền chi là những trạng thái trực tiếp làm những 
nhiệm vụ của bậc thiền là phản công các trién cái và hop nhát tám trén dói tuong. 
Ngoài những thiền chi này ra, trong mỗi bậc thiền còn có một số các pháp khác 
góp phán tao nên đặc tính riêng của thiền chứng ấy, và những pháp này đã được 
lựa chon dé đưa vào công thức mô tả bậc thiền đó. Cách thức nảy giúp làm sáng tỏ 
thêm rằng các bậc thiền không phải là những trang thái trừu tượng hoàn toàn có thé 
đem ra phân tích theo lược đồ, mà là những kinh nghiệm sinh động vượt ngoài sự 
luận bàn thuần tri thức. 
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u] "Vitakka vicarànam vüpassamà ajjhattam sampasádanam cetaso ekodibhàvam 
avitakkam avicàram samàdhijam pitisukham dutiyaj-jhànam upasampajja 
viharati. "DN. 1: 74 

i21] DN. 1: 178 - 203 

[3] PP., p. 163 — 164. Vism., p. 130. 

[4] Vibh., p. 268 

[5] PP., p. 163. Vism., p. 126 - 127 

[6] PP., p. 162 — 163. Vism., p. 126. 


171 PP., p. 105 
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[8] Ibid., p. 105. 

[9] DN. 1:74 — 75. 

[10] MN. 3:26 

[11] Dhs., p. 44 

[127] Narada, Manual, p. 131-132. Xem lại chương IV, trang ... 

[13] DN. 1:37. 

[141 "Pitiyà ca viragà upekkhako ca viharati sato ca sampajàno, sukham a kàyena 
patisam vediyam tam ariyà àcikkhanti upekkhako satimà sukha viharati tatiyam 
jhànam upasampajja viharati." DN. 1:75 

[15] PP., p. 166 Vism. p. 129 

[16] Theo Pàli: (7) Chalangupekkhà; (2) Brahma vihàrupekkha; (3) 
Bojjhangupekkha; (4) Viriyupekkhà; (5) Sankhàrupekkha; (6) Vedanupekkhà; (7) 
Vipassanupekkhà; (8) Tatramajjhattupekkhà; (9) Jhànupekkhà; (10) Parisuddhi 
upekkhà. Bảng tóm tắt này dua trên PP., p. 166-167. Vism., p. 129 - 130. 

[17] Vims. T. 1:73-74 

[18] Xem Vibh. 270 

[19] Dhs. A., p. 188 

[20] Ibid. pp 164-165 


[21] "Asammohalakkhanam sampajannam. Tiranarasam pavicoya 
paccupatthànam "Ibid. p. 219 


[22] Ibid. p. 219 

[23] PP. , p.169 Vism, p.132 

[24] Vibh., p. 275 

[25] Narada, Manual, pp. 131-132 


261 PP., p. 170 -171 
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[271 "Sukhassa ca pahànà dukkhassa ca pahànà pubbeva somanassa 
domanassànam atthangamà adukkhamasukham upekkhasatiparisuddhim 
catuttham jhànam upasampajja viharati. " DN. 1:75. 

[28] Xem MN. 1:296 

[29] Vibh., p. 267 

[30] Vibh p. 270 

[31] Vibh. P. 271. 

[32] Ibid. p. 271. 

[33] Vibh. P. 271. 

[34] SN. 5: 213 — 215. 

[35] Vím. P. 134 PP. p. 172 

[36] PP. p. 173-174, Vism., p. 135. 

[37] Vibh., p.271 

[38] PP., p. 174 Vism. p.136 

[39] PP., p. 175 Vism, p. 156 

[40] Xem Narada, Manual, pp. 42 - 44 


[41] Pàli gọi ba loai dinh này là: savitakko savicàro samáàdhi, avitakkavicàramatta 
samàdlhi và avitakko avicàro samàdhi. 


[42] AN. 4: 301 
[43] Dhs. A. p. 224. 


J44I "Avitakkam vicàramattam samàdhijam pitisukham dutiyam jhànam 
upasampajja viharati." Dhs. P. 47. 


[45] “Vivicceva kàmehi vivicca akusalehi dhammehi avitakkam vicàramattam 
vivekajam pitisukham dutiyam jhànam upasampajja viharati." Vibh. P. 275. 


[46] PP., p. 164., Vism., p. 127. 
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CHƯƠNG VI 
VƯỢT QUA TỨ THIÊN 


Sau khi đắc tứ thiền sắc giới, có một vài lựa chọn mở ra cho hành giả. Những lựa 
chọn này có thé sắp thành ba loại căn bản. Một là chứng bón thiền vô sắc (arüpa) 
với năng lực định sâu hơn và sự tinh lọc của tâm tinh chỉ. Hai là sự phát triển các 
tháng trí (abhinñnña) mà như chúng ta sẽ thấy thường đòi hỏi phải có các bậc thiền 
vô sắc. Hướng chọn lựa thứ ba là phát triển trí tuệ đưa đến sự thủ tiêu các phiền 
não và giải thoát khỏi luân hồi (samsára). Ở chương này chúng ta sẽ khảo sát ti mỉ 
hướng chọn lựa thứ nhất và thứ hai trong ba loại này và chấm dứt với một vài nhận 
xét vé sự tương quan giữa các bậc thiền và tái sanh. Sau đó, ở hai chương kế tiếp 
chúng ta sẽ xem xét vi trí của thiền trong việc phát triển trí tuệ đưa đến sự giải 
thoát cuối cùng. 


Xuyên suốt phần bàn luận này, chúng ta cần nhớ rằng việc chứng các thiền vô sắc 
và luyện tập các thắng trí hay thần thông không phải là điều thiết yếu dé thành tựu 
sự chứng ngộ Niết bàn, mục tiêu tối hậu của đạo Phật. Cái được xem như thiết yếu 
là việc thực hành Bát Thánh Đạo không nhất thiết phải có các thiền vô sắc và thần 
thông. Tuy nhiên, bởi vi hai việc luyện tập này vẫn có thé góp phần vào sự tăng 
trưởng của định, đồng thời điểm tô thêm cho sự hoàn thiện về mặt tinh thần của 
một hành gia nên đức Phật đã kế chúng vào trong pháp món tu tập của Ngài. Ở đó, 
chúng tòn tai như những lựa chọn mở ra cho bát cứ ai có khuynh hướng muốn phát 
triển chúng. 


TỨ THIÊN VÔ SẮC 


Ngoài bón thiền sắc giới, trên bình diện nhất tâm còn có bón thiền chứng cao hơn 
khác. Trong kinh điển, bốn thiền chứng này thường được dé cáp dén nhu các trang 
thái vo sắc hoặc như “những giải thoát tịch tịnh thuộc vô sắc vượt qua sắc 

giới”. [1j Trong các bản chú giải, chúng thường được gọi là các thiền vô sắc 
(ariipajjhanani); ngược lại, bốn thiền chứng thấp hơn được định danh là bón thiền 
té sắc (rüpujjhàni) hoặc chi don giản là tứ thiền (hãng). Bốn thiền vô sắc được gọi 
tên riêng theo các xứ dùng làm đối tượng của chúng, chứ không theo số thứ tự như 
các bậc thiền sắc giới, đó là Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và 
Phi tưởng phi phi tưởng xứ [21 . Sở dĩ chúng được định danh là vô sắc vì hai lý do, 
bởi vì chúng được thành tựu nhờ vượt qua các tưởng về sắc, ngay cả sắc vi tế của 
to tướng dùng làm đối tượng cho các bậc thiền sắc giới cũng váy; và bởi vì chúng 
là những bản sao tưởng tượng của các cảnh giới vô sắc. 


Trước khi chuyên sang nghiên cứu từng bậc thiền vô sắc, một vài nhận xét quan 
trọng liên quan đến “cấu trúc nội tại” của chúng ở đây cũng rất cần. Như chúng ta 
đã thấy trong chương trước, việc chuyền từ bất cứ một bậc thiền thấp nảo lên bậc 
kế của nó đòi hỏi phải có sự diệt các thiền chi thô. Tuy nhiên, trong việc thăng tiến 
từ bậc thiền thứ tư thuộc sắc giới đến bậc thiền vô sắc thứ nhất (Không vô biên 
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xứ), và rồi từ Không vô biên xứ lên Thức vô biên xứ, v.v... thì những phần tử cấu 
thành của tâm không đòi hỏi phải có sự thay đổi như thế. Nói cách khác, bậc thiền 
sắc giới thứ tư và cả bốn thiền chứng vô sắc chính xác có cùng các loại tâm pháp 
trong cáu trúc nội tại của chúng. Các phần tử có mặt trong mỗi thiền chứng cao chi 
vi tế hơn các phần tử trong bậc thiền trước nó mà thôi, mặc dù an tịnh hơn và cao 
thượng hơn nhưng về số lượng và tính chất cơ bản chúng không có gì khác. Việc 
thăng tiến từ một thiền chứng vô sắc này đến một thiền chứng vô sắc khác diễn ra 
bằng sự thay dói đôi tượng của định, chứ không phải băng sự diệt hay thay thé các 
phân tử cấu thành của chúng. Vi lý do này, các bộ luận của Tạng Diệu Pháp, nhất 
là bộ Pháp tụ và bộ Phân Tích, xem bốn thiền vô sắc như những phương thức của 
đệ tứ thiền sắc giới, và kết hợp công thức cho mỗi bậc thiền này với công thức 
chung dành cho tứ thiền. Cả năm trạng thái — tứ thiền sắc giới và bón bậc thiền vô 
sắc — có cùng nhóm các tâm sở căn bản và cùng hai thiền chi, đó là nhất tâm và bát 
khó bát lạc thọ. Do đó, nếu định rõ một loại tâm (citta) bằng những phần tử cấu 
thành của nó, theo quan điểm của Vi Diệu Pháp, thì bón loại tâm thuộc bón thiền 
chứng vô sắc là những phương thức của tâm tứ thiền sắc giới theo hệ thống tứ 
thiền và của tâm ngũ thiền sắc giới theo hệ thống ngũ thiên. 


VÔ SẮC THỨ NHÁT : KHÔNG VÔ BIÊN XÚ (ÀKÀSANANCÀYATANA) 


Bốn thiền chứng vô sắc phải được thành tựu theo trình tự, bắt đầu với Không vô 
biên xứ và chấm dứt ở Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Động cơ ban đầu dẫn hành giả 
đi tìm các trạng thái vô sắc là sự nhận thức rõ những nguy hiểm có mặt do sắc thô. 
Như Trung Bộ kinh có nói: 


“Chính vì có sắc mà cám gậy, cám kiếm, đấu tranh, luận tranh xảy ra. Những điêu 
đó hoàn toàn không có trong cói vô sắc; và với hy vong này, vị ấy nhập vào đạo lộ 
vô dục đối với những gi có sắc, đối với sự đoạn trừ và diệt tán của những sắc 

ấy. mm 


Hành giả cũng có thé trở nên kinh sợ đối với sắc do thấy vô số những tai họa mà 
sắc thân này có thé bị tán công, nhu những chứng bệnh (đau mắt, đau tai,...). Muốn 
thoát khỏi những hiểm họa liên quan đến sắc này, hành giả trước tiên phải đạt đến 
bón bậc thiền thuộc sắc giới. Sau đó, nhập vào tứ thiên, lấy bất ky một kasina (biến 
xứ) nào, ngoại trừ kasina hư không có giới han, làm đối tượng của mình. Nhờ 
thành tựu tứ thiền sắc iói, hành giả đã vượt lên các sắc thô nhung vàn chua hoàn 
toàn vuot qua tát cà sác, ké cà to tuóng tu phát sáng, dói tuong thién cüa hành giá. 
Dé dat đến các thiền chứng vô sắc, hành giả cũng phải có ước muốn vượt qua sắc 
của kasina nữa. Một ước muốn nhu vậy có thể được tạo ra bằng cách quán sắc 

của kasina như vật tương ứng của sắc thô, có cùng những khuyết điểm như sắc ấy. 
Luận sư Buddhaghosa minh họa cách làm thé nào dé thực hiện điều này băng một 
ví dụ. Giả sử một người nhát gan bị môt con rắn rượt đuổi trong rừng, y sẽ găng 
hết sức dé thoát khỏi khu rừng ấy. Về sau, néu y có thấy một vật gi tương tự như 
con rắn, chăng hạn một chiếc lá dừa có một đường vân trên đó, một sợi dây leo, 
một đoạn dây thừng hoặc một vết nứt trên đất,... y cũng sẽ trở nên sợ hãi và lo lắng 
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không muốn nhìn vào vật ấy. Thời điểm mà hành giả bi hoảng sợ do thấy sự nguy 
hiểm trong sắc thô cũng giống như người kia lúc thấy con rắn. Khi hành giả thoát 
khỏi sắc thô bằng cách đạt đến tứ thiền, sự kiện này cũng giống như lúc người kia 
chạy thoát khỏi con rắn. Lúc hành giả quán sát sắc tế của kasina chăng khác vật 
tương ứng của sắc thô và muốn vượt qua nó cũng giống như khi người kia thấy 
một vật tương tự như con rán và không dám nhìn vào nó vậy. [4] 


Một khi đã phát khởi ý muốn mãnh liệt có đạt đến các bậc thiền vô sắc, hành giả 
phải thành tựu năm loại làm chủ đối với tứ thiền (sắc giới). Sau đó, khi xuất khỏi 
tứ thiền, hành giả nhận thức các khuyết điểm của nó, cũng như thấy rõ những lợi 
ích trong thiền chứng cao hơn. Những khuyết | điểm đó là: đối tượng của tứ thiền 
còn năm trong sắc và vì vậy. vẫn liên hệ đến sắc thô; thiền này gân với lạc, một chi 
phần của tam thiền và tứ thiền này thô hơn các thiền chứng vô sắc. Ngược lại, hành 
giả thấy Không vô biên xứ an tịnh và cao thượng hơn tứ thiền. Hơn nữa, nó còn an 
toàn hơn vì đã loại bỏ sắc. 


Nhờ suy tư đến những khuyết điểm của nó, hành giả chấm dứt sự dính mắc của 
mình vào tứ thiền và bắt tay vào việc đạt đến Không vô biên xứ. Đề làm được việc 
này, hành giả không cần phải tốn sức diệt các thiền chi vì cả hai, tứ thiền sắc giới 
và bón thiền vô sắc, đều có cùng cấu trúc thiền chi như nhau, đó là nhất tâm và xả 
(bát khó bát lạc tho). Phương pháp dé đạt đến bậc thiền vô sắc thứ nhất này là mở 
rộng kasina trong tâm “đến giới hạn của bầu trời hoặc bao xa tùy thích của hành 
giả”, rồi xóa bỏ kasina bằng cách tác ý độc nhất đến không gian nó bao trùm chứ 
không tác ý đến kasina nữa. 


Kasina hay bién xứ góc cung cấp chuẩn bị tướng (parikammanimitta) cho sự tập 
trung, như chúng ta đã thấy, là một vật giống chiếc đĩa, trường hợp một kasina đất 
thì đó là một chiếc đĩa trét đầy đất sét màu nâu đỏ (màu bình minh). Khi tu tập 
định ở giai đoạn chuẩn bị, hành giả kiên trì tập trung tâm vào chiếc đĩa này cho đến 
khi xuất hiện học tướng (uggahanimitta — learning sign), một hình ảnh trong tâm 
thấy rõ như đối tượng vật lý vậy. Sự tập trung trên học tướng làm khởi lên tợ tướng 
(patibhaganimitta), đó là hinh ảnh đã được khái niệm hóa dùng như đối tượng cho 
cán định và các bậc thiền sắc giới. Sau mỗi lần nhập vào một bậc thiền, hành giả 
học cách mở rộng tướng ra theo những mức độ mình muốn, làm cho tợ tướng 

hay kasina đã được khái niệm hóa áy bao trùm đến những vùng càng lúc cảng lớn 
hơn, cho tới cả thé gian hoặc hơn nữa. Giờ đây, dé đạt đến Không vô biên xứ, hành 
giả phải loai bỏ kasina bằng cách tác ý độc nhất đến khoảng không gian đã được 
tạo ra mà không tác ý đến kasina: 


Khi loại bỏ kasina, hành giả không gấp nó lại như gấp một chiếc chiếu hoặc rút nó 
ra như rút một cái bánh ra khỏi hộp. Hành giả chỉ don giản không tác y hay chu ý 
đến nó hoặc không nhìn lại nó mà thôi. Chính khi hành giả không tác ý đến nó, hay 
không chu tám dén nó, hoác không nhìn lại nó mà chỉ chu tám độc nhất đến 
khoảng không gian nó chạm tới xem đó như “hư không, hư không”. Như thé hành 
giả được nói là dà “loại bỏ kasina ”.|5] 
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Sau khi loại bỏ kasina và lây khoảng không gian còn lại làm đối tượng, hành giả 
tác ý đến nó như “hư không vô biên, hư không vô biên” hay chỉ đơn giản “hư 
không, hư không”, đánh vào đó với tầm và tứ. Hành giả trau đồi việc tu tập này 
nhiều lần, lập đi lập lại mãi cho đến khi khái niệm đạt đến sự thành thục. Khi sự tu 
tập của hành giả đã hoàn toàn thành thục, thức thuộc về Không vô biên xứ sẽ khởi 
lên với hư không vô biên như đối tượng của nó. Đó là tâm thiện đầu tiên thuộc vô 
sắc giới, nó xuất hiện trong chuỗi nhận thức (tiễn trình tâm) đúng theo vị trí mà sơ 
thiền đã xuất hiện trong tiến trình tâm của nó. Trong những sát na trước tiến trinh, 
ba hoặc bón sát na cán định luôn luôn đi cùng với thọ xả và thuộc dục giới; sát na 
thứ tư hoặc thứ năm là những sát na an chỉ — thuộc vô sắc giới. 


Công thức tiêu chuân mô tả Không vô biên xứ được kinh điên mô tả như sau: 


Với sự vượt qua hoàn toàn mọi sắc tưởng, với sự dập tắt các đổi ngại twóng, không 
tác y đến các dị biệt tưởng, biết rằng “hư không là vô bién", vị ấy chứng và trú 
Không vô bién xứ. [6] 


Trong công thức này có bôn đoạn cân luận bàn riêng: 


1. “Với sự hoàn toàn vượt qua mọi sắc trồng” (Sabbaso rĩpasanñnñiãnam 
samatikkama). 


Theo truyền thống chú giải, câu “mọi sắc tưởng” ở đây vừa có nghĩa là những 
tưởng vé các bậc thiền sắc ,giói, vừa có nghĩa các kasina hay đối tượng của thiền 
sác giól ây 17] Chúng ta thấy răng trong việc phát triển các bậc thiền sắc giới, người 
hành thiền bắt đầu với một đối tượng vật lý thô, chuyên sự chú tâm sang tợ tướng 
vi tế, và thăng tiễn từ sơ thiền lên tứ thiền băng cách từ bỏ một vài chỉ thiền thô 
trong khi vân giữ lại đối tượng åy. Song bây giờ, người hành thiền không những 
phải từ bỏ các tưởng về sác thuộc tứ thiền, mà còn phải bỏ luôn những đối tượng 
của các tưởng này, tức sắc tế của tợ tướng, bởi vì muốn đạt đến Không vô biên xứ 
mà không vượt qua mọi sắc tưởng là điều không thể có được. 


2. “Với sự dập tắt các đối ngại twóng" (patighasanfinüianam atthagamà). 


Chữ patigha, ở đây chúng ta dịch là “đối ngại”, thường biểu thị sự thù hàn, ác cảm 
hay sân hận. Tuy nhiên, trong vị trí này, nó được dùng với nghĩa tác động giác 
quan, tức sự tiếp chạm của các giác quan và các trần cảnh tương ứng của chúng. 
Như vậy, các đối ngại tưởng là các tưởng thuộc giác quan, các tưởng về năm trần 
cảnh bên ngoài (sắc, thanh, huong, vi, xúc). Chúng ta cân ghi nhớ răng chỉ có sự 
tưởng tri qua năm căn vật lý (nhãn, nhi, ty, thiệt, thân) được loại trừ khỏi Không vô 
biên xứ. Không đề cập đến sự dập tắt của pháp tưởng (dhamma sanñnñä), vi lý do 
đó loại tưởng này vân còn giữ lại. Mặc dù các tưởng thuộc giác quan cũng văng 
mặt trong tứ thiền (sắc giới), song sự biến mất hoàn toàn của chúng được nêu lên ở 
đây dé nhẫn mạnh đến sự tàn rui của tham đối với sắc và dé khơi dậy một sự thích 
thú mạnh mẽ hơn trong các thiền vô sắc. 
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3. “Không tác ý đến các dị biệt twóng" (nünatta sanfinfianam amanasikära). 


Theo bộ Phân Tích, “các dị biệt tưởng” là những tưởng thuộc về giác quan của 
những người không an trú trong một thiền chứng, có ý giới hoặc ý thức gióirs;. Khi 
kinh đặt ra sự không tác ý đến các dị biệt tưởng như một điều kiện dé đạt đến 
Không vô biên xứ, điều này có nghĩa là hành giả buộc phải không tác ý đến các 
tưởng có những đối tượng đa dạng, vi lẽ tác ý đến chúng hoặc hồi tưởng đến chúng 
sẽ chướng ngại cho sự chứng thiên. 


Theo Visuddhimagga, đoạn “với sự vượt qua các sắc tưởng” biểu thị sự từ bỏ mọi 
trạng thái sắc giới và hai đoạn kia biêu thị sự từ bỏ và không tác ý đên tât cả các 
tâm và tâm sở thuộc dục giới [9] . 


4. “Không vô bién" (ananto akaso). 


“Không vô biên” mà hành giả nhận thức ở đây là khoảng không còn lại do sự loại 
bókasina sau khi đã mở rộng nó đến vô tận. Hư không được gọi là “vô biên” hoặc 
“bất tàn" (ananta) bởi vì không có một ranh giới khởi đầu cũng như tận cùng nào 
để có thể nhận thức về nó. Hành giả “chứng và trú trong Không vô biên xứ” theo 
nghĩa rằng sau khi dà đạt đến thiên chứng ấy, hành giả an trú trong thiền có Không 
vô biên xứ làm đối tượng của nó. 


VÔ SÁC THỨ HAI: THÚC VÔ BIÊN XÚ (VINNÀNANCAYATANA) 


Muốn đạt đến tầng thiền vô sắc thứ hai, hành giả phải làm chủ được Không vô biên 
xứ và nhận thức rõ những khuyết điểm của nó. Trạng thái vô sắc thứ nhất hay 
Không vô biên xứ có hai khuyết điểm. Một là vì nó vẫn còn gần với các bậc thiền 
sắc giới; hai là nó không an tịnh như Thức vô biên xứ. Nhờ suy tư trên những 
khuyết điểm này, hành giả nảy sanh tâm dửng dưng đối với thiền chứng thấp và 
hướng tâm đến một thiền chứng cao hơn. 


Muốn phát triển thiền vô sắc thứ hai, hành giả tập trung vào thức đã khởi trùm 
khắp hư không vô biên của thiền vô sắc thứ nhất. Như vậy, thiền vô sắc thứ hai lấy 
thức của thiền vô sắc thứ nhất làm đối tượng của nó. Bởi vì hư không đã được 
thiền vô sắc thứ nhất cụ thể hóa thành vô biên nên thức của đối tượng này cũng bao 
hàm phương diện vô biên â åy, và chính thức vô biên này là đối tượng mà hành giả 
muốn chứng vô sắc thứ hai hướng đến. Vị ấy không tác ý đến nó chỉ như vô biên 
mà tác ý như “thức vô biên” hoặc đơn giản là như “thức”. Khi hành giả tác ý như 
vậy, các trién cái được đè nén và tâm nhập vào cận định. Hành giả tiếp tục trau dồi 
tướng này nhiều lần cho đến khi thức thuộc về thức vô biên xứ khởi lên trong an 
chỉ định. Chuỗi nhận thức hay tiến trình tâm cần phải hiểu là diễn ra như trong 
thiền chứng trước với những thay đổi thích hợp. 


Công thức mô tả việc chứng Thức vô biên xứ ghi lại như sau: 
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“Do hoàn toàn vượt qua Không vô bién xứ, biết rằng “thức là vô biên”, hành giả 
chứng và tru trong “Thức vô biên xie"[10. Theo chú giải, từ ngữ trong đoạn văn 
nảy, câu “Không vô biên xứ” biểu thị cho cả thiền vô sắc thứ nhất lẫn đối tượng 
của nó. Sự vượt qua xứ ở đây có nghĩa là vượt qua cả thiền và đối tượng của nó, 
bởi lẽ Thức vô biên xứ chỉ được chứng và trú băng cách vượt qua hai phương diện 
của Không vô biên xứ này vậy. 


Biết rằng “thức là vô biên” là tác ý đến thức đã khởi lên trùm khắp khoảng không 
còn lại do việc loại bỏ kasina. Như vậy, đối tượng của thiền này là thức đã trùm 
khắp hư không vô biên trong thiền trước. Thức vô biên đã trùm khắp hư không vô 
biên này tự thân nó là thức vô biên xứ và cũng là bậc thiền luôn vậy, vì nó được 
thiết lập trên xứ này và do phát sinh cùng nguồn nén nó được gọi cùng tên mà thói. 


VÔ SẮC THỨ BA: VÔ SỞ HỮU XÚ (AKINCANNÀYATANA) 


Dé đạt đến thiền chứng vô sắc kế tiếp, tức Vô sở hữu xứ, hành giả phải làm chủ 
Thức vô biên xứ và thây được răng thiền chứng này còn những khuyết điểm do gần 
với Không vô biên xứ và thô so với bậc thiền cao hơn ké tiếp của nó. Nhờ nhận ra 
những khuyết điểm này, hành giả mới loai bó được sự dính mắc của minh vào 
Thức vô biên xứ và hướng đến Vô sở hữu xứ xem như an tịnh hơn. Đề định tâm 
trên Vô sở hữu xứ, hành giả phải: 


“Tác ý đến hiện tại phi hữu (abhàva), không (sunñnñata), phương diện viễn ly 
(vivitakara) của chính cái thức (quá khú) thuộc Không vô biên xứ đã trở thành đối 
tượng của (thức thuộc về) Thức vô biên xứ ấy. ”[LI 


Nói khác hơn, dé đạt đến Vô sở hữu xứ, hành giả phải tập trung vào sự văng mặt 
hiện tại hay sự phi hiện hữu của thức thuộc về Không vô biên xứ. Ở đây, hành giả 
được khuyên nên tác ý đến nó nhiều lần, tự nhủ “không có gì, không có gì” hoặc 
“không, không”, v.v... Khi việc tu tập của hành giả đã thành thục thì một thức 
thuộc về Vô sở hữu xứ, lấy sự phi hữu của thức thuộc Không vô biên làm đối 
tượng của nó, sẽ khởi lên trong an chỉ định. 


Mặc dù cả Thức vô biên xứ lẫn Không vô biên xứ về đối tượng có can dự đến thức 
của Không vô biên xứ, song chúng liên hệ đến đối tượng nảy theo những cách trái 
ngược nhau. Trong khi Thức vô biên xứ cụ thể hóa nó một cách tích cực, tập trung 
trên thức của Không vô biên dưới dạng đối tượng và chiếm cái vô biên của nó cho 
bản thân mình. Ngược lại, Vô sở hữu xứ liên hệ đến thức của Không vô biên xứ 
một cách tiêu cực, tức là nó loại trừ thức này ra khỏi sự chú ý của nó và lây sự 
văng mặt, hay phi hiện hữu của thức này làm đối tượng của nó, nhu Thanh Tinh 
Đạo giải thích: 

“Giả sử người kia thấy một nhóm Tỳ kheo hội họp với nhau trong giảng đường hay 
một nơi nào đó tương tự như vậy rồi y có việc phải di đến một chó khác. Các vi T y 


kheo sau khi chám dứt công việc cán hop bàn đã đứng dậy và rời giảng đường thì 
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người kia quay trở lại. Y đứng ở ngưỡng cửa và nhìn vào nơi đó thì chỉ thấy trồng 
tron, văng vé, song y sẽ không nghĩ “các vi Ty kheo ấy đã chết, các vị Ty kheo åy 
đã rời thị trán”, mà thay vào đó, y chỉ thấy sự phi hiện hữu như vậy: "noi này 
trồng không, văng vẻ”. Cũng thé, hành giá đã trú và thấy với thiên nhãn thuộc 
Thức vô bién xứ — cái thức (đâu tiên) khởi lên lấy hw không vô biên làm đối tượng 
của nó. Bây giờ, khi thức ấy đã bién mát do sự tác ý của hành giả chuyển sang 
công việc chuẩn bi theo lối ban đầu “không có gì, không có gì”, hành giả trú và 
chỉ thấy sự phi hiện hữu của nó, nói cách khác, hành giả chỉ thy sự ra đi của nó 
khi thức này dà khởi trong an chỉ định. ”[12| 


Kinh thường mô tả việc chứng thiền vô sắc thứ ba — Vô sở hữu xứ — này với một 
công thức tiêu chuẩn: “Do hoàn toàn vượt qua Thức vô biên xứ, (biết rằng) 
“không có gì cả”, hành giả chứng và trú Vô sở hữu xứ. ”[Ia\ Theo như chú giải về 
công thức này thì Thức vô biên xứ cần phải vượt qua ở đây vừa là bậc thiền vô sắc 
thứ hai, vừa là đối tượng của nó. Đoạn “không có gì cả” được giải thích trong bộ 
Phân Tích nhu thé này: “Không có gì cả — vị ấy làm cho chính cái thức ấy không 
hiện hữu, làm cho nó vắng mặt, làm cho nó bién mát và thấy rằng “không có gì 
cá ".|14] Dé làm cho “chính cái thức ấy” (tức là thức thuộc Không vô biên xứ) 
không hiện hữu hay trở thành phi hữu nghĩa là không hướng tâm đến nó hoặc tác ý 
đến nó, mà chỉ tác ý đến sự phi hữu hay văng mặt của nó mà thôi. Nhờ làm vậy, 
hành giả chứng và trú trong Vô sở hữu xứ. [15] 


THIÊN VÔ SAC THÜ TƯ: PHI TUÓNG PHI PHI TUÓNG XÜ 
(NEVASANNÀNÀSANNÀYATANA) 


Nếu hành giả muốn tiễn thêm nữa dé đạt đến thiền chứng vô sắc thứ tư và cuối 
cùng của tứ thiền vô sắc — là Phi tưởng phi phi tưởng xứ, hành giả phải thành tựu 
năm loại làm chủ đối với Vô sở hữu xứ. Sau đó, hành giả phải quán những khuyết 
điểm của thiền chứng â ây cũng nhu những ưu điểm của Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 
Hành giả cũng có thé suy tư đến tính chất bát toại nguyện của tưởng răng: “Tưởng 
này là bệnh hoạn, tưởng này là ung nhot, là mũi tên,... Chỉ có thiên này là an lạc, 
chỉ có thiên này là cao thượng, tức là Phi tưởng phi phi tưởng xứ. "|16] Theo cách 
ấy, hành giả chấm dứt sự dính mắc của minh vào Vô sở hữu xứ và làm khơi dậy 
một ước muốn chứng đạt Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 


Phi tưởng phi phi tưởng xứ lẫy đối tượng của nó là bón danh uán tao thành thiền 
chứng Vô sở hữu xứ, đó là thọ uán, tưởng uán, hành uán, thüc uán. Cüng nhu thiền 
vô sắc thứ hai (Thức vô biên xu) lây thức thuộc thiền vô sắc thứ nhất làm đối 
tượng; ở đây, vô sắc thứ tư này lây thức và các pháp phối hợp thuộc thiền vô sắc 
thứ ba (Vô sở hữu xứ) làm đối tượng của nó vậy. Tập trung vào bón danh uán của 
Vô sở hữu xứ, hành giả hướng đến xứ này và xem nó như “an tịnh, an tịnh”, nhìn 
vào nó và đánh vào nó với tầm và tứ. Khi hành giả làm vậy, các trién cái được đè 
nén, tâm nhập vào cận định, rồi chuyên sang an chi định thuộc Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ. Tiến trình chứng đắc này được mô tả trong kinh như sau: 
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"Do hoàn toàn vượt qua Vô sở hữu xir, hành giả chứng và trú trong Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ ”.[U] 


Như công thức đã chỉ rõ, mặc dù hành giả đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ bằng 
cách vượt qua Vô sở hữu xứ, song cũng cần phải nhớ rằng thiền chứng thứ tư này 
vẫn láy thiền thứ ba làm đối tượng của nó. Hành giả đạt đến thiền vô sắc thứ tư 
bằng cách tập trung vào Vô sở hữu xứ như “an tinh, an tinh"[18]. Đến đây, có thê 
nảy sanh vẫn dé là néu như hành giả tác ý đến Vô sở hữu xứ là an tịnh thì làm thé 
nào dé có thé vượt qua nó được. Thanh Tịnh Đạo đưa ra câu trả lời: 


“Mặc dù hành giả tác ý đến thiên vô sắc thứ ba là an tịnh nhưng họ không có ưóc 
muốn đắc nó, bởi lé họ đã suy tư đến Phi twóng phi phi tưởng xứ là an tịnh và cao 
thượng hon vậy. Luận sw Buddhaghosa đưa ra ví dụ một vị vua khi dang di kinh ly 
qua một khu phố, Ngài thấy những người thợ thủ công đang chạm trồ rất đẹp, mặc 
dù vua có thể rất ngưỡng mộ tài năng của họ nhưng chắc chắn bản thân Ngài sẽ 
không muốn trở thành một người thợ thủ công, bởi vì vua biết rất rõ những lợi ích 
cao quy cua địa vị làm vua váy. ” u9] 


Duong nhu danh xung “Phi tưởng phi phi tưởng xứ” gợi lên cái tính chát khó hiểu 
của thiền này. Sở dĩ nó nhận cái tên này là vì, một mặt nó không có tưởng thô, mặt 
khác, nó vẫn còn cái tưởng vi tế. Do không có tưởng thô, nó không thé thực hiện 
chức năng quyết định của tưởng là phân biệt rõ ràng các đối tượng, vì thế không 
thé nói là có tưởng (neva sanfnñ2). Tuy vậy, thiền chứng này vẫn còn một cái 
tưởng cực kỳ vi té, do đó cũng không thé nói là không có tưởng (nàsanrinfia). Và 
để làm sáng tỏ đặc tánh có vẻ như mâu thuẫn của thiền này mà nó được danh xưng 
“Phi tưởng phi phi tưởng xứ” (không tưởng nhưng không phải không có tưởng). 
Bởi vì tưởng cũng như các tâm sở khác như thọ, xúc,... còn tiếp tục ở đây đã giảm 
đến mức cực kỳ vi té nên thiền này cũng mệnh danh là “thiên chứng với các hành 
dự tàn hay tàn hành dinh" (sankhaàrà-vasesasamapatti). [20] 


Các bản chú giải minh họa phuong pháp đặt tên cho định chứng này qua giai thoại 
sau: Một chú sadi dé dư dầu ăn trong tô, vi trưởng lão bảo chú mang tô đến ăn 
cháo. Chú sadi đáp: “Bạch Ngài, trong tô có dầu. ” Trưởng lão nhân đó nói với 
chú: “Hãy đem dầu lại, này sadi, ta sẽ đồ vào ống. ” Nghe vậy, sadi đáp: “Bạch 
Ngài, không có dầu. ”{21] Trong câu chuyện này, những gì chú sadi nói đều đúng cả 
ở hai trường hợp. Nói không có đầu là nói không có đủ dâu dé đỗ vào ống, tuy vậy 
không phải là không có dầu vì một ít dầu vẫn còn lại ở đáy tô. Tương tự, trong 
định chứng này, tưởng không thể bảo là hoàn toàn có mặt vì nó vi tế đến độ không 
thé thực hiện được chức năng quyết định của nhận thức; tuy vậy cũng không thé 
nói là không có tưởng vì nó vẫn còn dưới dạng dư tàn vậy. 


Với bậc thiền vô sắc thứ tư này, tâm đã đạt đến mức phát triển tột bực có thể có 
được trong hướng tịnh chỉ (định). Ở đây, dòng tâm thức đã đạt đến cường độ tập 
trung cao nhất, trở nén vi té và tinh lương đến mức nó không còn có thé mô tả 
được dưới dạng hiện hữu hay phi hiện hữu nữa. Tuy nhiên, ngay cả định chứng 
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này, như chúng ta sẽ thấy, vẫn là một trạng thái hiệp thế mà theo cách nhìn của đạo 
Phật cuôi cùng cũng phải nhường bước cho tuệ là pháp duy nhât đưa đên chân giải 
thoát. 


NHÜNG NHÂN XÉT CHUNG VÉ THIÊN VÔ SẮC 


Mặc dù các thiền vô sắc không được đặt tên theo số thứ tự như các bậc thiền sắc 
giới, song chúng vẫn tuân thủ một trình tự nhất định và phải được đạt đến theo trật 
tự đã được giới thiệu ở trên. Tức là, hành giả muốn thành tựu các bậc thiền vô sắc 
phải bắt đầu với Không vô biên xứ rồi tiến hành từng bước một cho tới Phi tưởng 
phi phi tưởng xứ. Về phương diện này, việc hoàn thành các định chứng vô sắc 
tương xứng với việc hoàn thành bốn bậc thiền sắc giới. Tuy nhiên, về phương diện 
thăng tiến, hai loại vẫn có một sự khác biệt quan trọng. Trong trường hợp thiên sắc 
giới, việc thăng tiễn từ một bậc thiền này lên một bậc thiền khác đòi hỏi phải có sự 
vượt qua các thiền chỉ thô. Cháng han, muón tháng tién tir so thién lén nhi thién, 
hành giả phải diệt tầm và tứ; từ nhi thién lên tam thiền hành giả phải vượt qua hy 
và từ tam thiền lên tứ thiền hành giả phải thay thế lạc bởi thọ xà (bát khó bát lạc 
thọ). Như vậy, việc thăng tiễn đòi hỏi phải có sự giảm bớt và tinh lọc của các thiền 
chi, từ năm thiền chi lúc ban đầu cuối cũng chỉ còn lại xả và nhất tâm. 


Một khi tứ thiền đã được đạt đến các thiền chi sẽ luôn luôn duy trì như vậy. Trong 
việc thăng tién lên các định chứng vô sắc không có sự diệt các thiền chi thêm nữa. 
Ví lý do này, các thiền vô sắc, khi được xếp theo khía cạnh cấu trúc thiền chi của 
chúng nhưAbhidhamma đã làm, xem như có cùng phương thức cấu tạo của tứ thiền 
sắc giới. [2]Cà bốn thiền vô sắc này là những bậc thiền hai chi, do nhất tâm và xả 
tạo thành. 


Thay vì được quyết định bởi sự vượt qua các thiền chi, trật tự của thiền vô sắc 
được quyết định bởi việc vượt qua các đối tượng. Trong khi ở các bậc thiền sắc 
giới đối tượng có thé được duy trì liên tục nhưng các thiền chi phải thay đi, ở các 
bậc thiền vô sắc các thiền chỉ không đối mà chi có đối tượng thay đổi. Như chúng 
ta đã thấy, Không vô biên xứ diệt đôi tượng kasina của tứ thiền (sắc giới), Thức vô 
biên xứ vượt qua đối tượng của Không vô biên xứ, Vô sở hữu xứ vượt qua đối 
tượng của Thức vô biên xứ và Phi tưởng phi phi tưởng xứ vượt qua đối tượng của 
Vô sở hữu xứ. 


Bởi lẽ ở mỗi cấp độ các đối tượng mỗi lúc mỗi vi té hon nén các chi thiền xả và 
nhất tâm, dù bản chát luôn luôn duy tri như váy, song chát lượng cũng càng lúc 
càng trở nên tính lược hơn. Luận sư Buddhaghosa mình họa điều này với hai sự so 
sánh. Trước hết, Ngài so sánh bón bậc thiền vô sắc với những cán phòng của một 
lâu đài bón tầng, mỗi tầng có những đối tượng dục lạc càng lên cao càng tinh tế 
hơn. Về bản chất không có gì khác biệt giữa các tầng nhà, nhưng chỉ có những đối 
tượng dục lạc ở trong mỗi tầng mỗi khác mà thôi. Ví dụ thứ hai, Ngài so sánh bốn 
bậc thiền vô sắc với bốn miếng vải cùng kích thước, được cùng một người dệt, tuy 
nhiên các loại chỉ dệt nên chúng là khác nhau. Vì vậy, mặc dù đều là những miếng 
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vải và kích thước không có gì khác nhau, chúng vân khác nhau vê độ mêm mại, 
tính chát tinh té và giá cả. [23] 


Trong khi bón bậc thiền sắc giới, mỗi bậc có thé láy nhiều đối tượng khác nhau 
như mười kasina, hơi thở vô — ra, v.v... và không phải giữ một mối quan hệ tất yếu 
nào với những đối tượng này, thi bón thiên vô sắc mỗi thiên chỉ láy một đối tượng 
duy nhất và liên hệ bất khả phân với chính định chứng ấy. Những đối tượng này 
cũng liên hệ với nhau theo lối nương tựa lần lượt. Luận sư minh họa điều này với 
một hình ảnh sinh động khác của Ngài. Có người đi đến một noi nho bán, ở đó đã 
dựng sẵn một túp lều. Do sợ su nho bán, y chỉ đứng tựa vào căn lều đó. Một người 
khác đi tới và tựa vào người đó. Rồi người thứ ba đến, nghĩ rằng hai người kia đều 
bát ôn nên đứng ra phía ngoài. Một người thứ tư nữa đến, thấy người thứ ba đứng ở 
chỗ an toàn hơn nên đã dựa vào người ây. Luận sư liên hệ hình ảnh này với bốn 
thiền vô sắc như sau: 


“Khoảng hư không từ đó bién xứ (kasina) đã được rời di cũng giống như căn lêu 
trong cái nơi nhơ bẩn. (Thức của) Không vô biên xứ lấy hw không làm đối tuong 
của nó do nhàm chán tướng của té sắc cũng giống như người kia tựa vào căn léu 
do sợ sự dơ bẩn. (Thức của) Thức vô biên xứ, như chúng ta biết sự khởi lên của nó 
tùy thuộc vào (thức của) Không vô biên xứ có đối tượng là hư không, cũng như 
người thứ hai tựa vào người (thứ nhất) đang dựa vào căn lêu vậy. (Thức của) Vô 
sở hữu xứ, thay vì lấy (thức của) Không vô biên xit làm đối tượng, đã lấy sự phi 
hiện hữu của nó làm đối tượng cho nó, cũng giống như người thứ ba, sau khi suy 
xét đến sự bát ôn của hai người trước nên không tựa vào người dang dựa căn léu 
mà đứng ra bên ngoài. (Thức của) Phi twóng phi phi tưởng xứ mà sự khói lên của 
nó tùy thuộc vào (thức của) Vô sở htu xứ vôn đứng ở phía ngoài, hay nói một cách 
khác, vốn dựa vào sự phi hiện hữu của thức (rước), cũng gióng như người thứ tư 
dựa vào người thứ ba, sau khi suy xét đến sự bát ón của hai người trước, cho rằng 
người dang dung phía ngoài là nơi an toàn hơn.|24I 


Mặc dù vị hành giả mong đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ đã thấy những 
khuyết điểm trong Vô sở hữu xứ, song nhất thiết vị ây cũng phải lây xứ này làm 
đối tượng vì không còn một đối tượng nào vi té hon nữa có thé dùng làm căn cứ 
cho viéc dat dén dinh chüng vó sác cao nhát, ngoài nó. Diéu này cüng tuong tu 
nhu trường hợp những người phải trung thành với một kẻ không đáng trọng chỉ vì 
sinh kế của họ lệ thuộc vào hăn vậy. 


Tuy các thiền vô sắc này cũng được mô tả riêng trong các bản kinh, nhưng chúng 
không được đề cập đến thường xuyên như tứ thiền sắc giới. Lý do sự bỏ sót này 
cần phải hiểu là vì chúng đã được ngầm kê trong đệ tứ thiền sắc giới, một bậc thiền 
hinh thành trên căn bản các thiền chi tương tự như thiền vô sắc. Do đó, ở những 
chỗ nói đến việc thực hành vượt qua các thiền, chi có dé tứ thiền sắc giới được đề 
cáp như điều kiện cần thiết của chúng vì lẽ các thiền vô sắc được hiểu ngầm là đã 
kết hợp trong đó. 
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CÁC LOẠI THÁNG TRÍ 


Vị hành giả sau khi đã đắc và làm chủ đệ tứ thiền, đôi lúc trong các bản kinh trình 
bày là vị ấy sẽ tién hành để đắc một vài loại thắng trí. Các loại thắng trí này được 
giới thiệu có hơi khác về con số trong kinh điển. Một số bài kinh dé cập đến ba, gol 
là Tam Minh(fevijja): Tác mang minh (pubbenivasanussatinfiana), Sanh Tử 
Minh(cutüpapátanfiàna) và Lâu tận minh (ãsavakkhayanfñana) [251 . Một số bài 
kinh đề cập đến năm loại tháng trí (panricabhiniinfia), đó là, Biến hóa 

thông (iddhividhannana), Thiên nhĩ thông (dibbasota-dhafunñana), Tha tâm thông 
(cefopariyanñana), Tác mạng thông (pubbenivasanfiana) và Thiên nhãn thông 
(dibbacakkhunfiana) [26] . Những kinh khác mở rộng năm thông này thành sáu 
(chalabhinñnñä) bằng cách thêm vào Lâu tận thông (asavakkhayanfiüna) 271 . 
Trong trường hợp như vậy, năm loại đầu được gọi là năm thông hiệp thế 

(lokiya abhinñnñã), còn loại thứ sáu là thông siêu thé (lokuttaraabhinfinria). Cũng 
có những bản kinh khác giới thiệu một hệ thống gòm tám loąi thắng trí. Hệ thống 
này, vốn không có tên gọi đặc biệt, bao gồm sáu loại thần thông hay tháng trí vừa 
ké cóng thém Chánh tri kién (nfíanadassana) và Y hóa thóng (mano- 
mayiddhinñãna) [28] . Chúng ta sẽ lần lượt bàn đến các loại tháng trí này, láy lục 
thông làm cán bản dé giải thích và sẽ tiếp tuc bàn đến hai loại sau. Nhưng trước hết 
cũng cần phải biết một đôi điều về công việc chuẩn bị cho việc phát triển các tháng 
trí. 


NHỮNG ĐIÊU KIỆN CÂN THIẾT CHO THÁNG TRÍ 


Muốn phát triển năm thân thông hiệp thế cũng như Y hóa thông, hành giả nhất 
thiết phải đạt đến sự thành thục trong tám định chứng gồm tứ thiền sắc giới và tứ 
thiền vô sắc. Mặc dù các bản kinh luôn luôn trình bày việc luyện tập các thần 
thông (thắng trí) diễn ra ngay sau khi chứng tứ thiên, không đề cập đến các định 
chứng vô sắc, song các bản chú giải tuyên bó rằng bón định chứng vô sắc cũng cần 
phải hiểu là những điều kiện cần thiết cho việc luyện thần thông. Lý do chúng 
không được dé cập là vì đã ngầm kề bằng đệ tứ thiền, là bậc thiền duy nhất dùng 
như căn bản trực tiếp cho việc luyện tập các thần thông. Tuy nhiên, các bậc thiền 
hiệp thế và những luyện tập (thần thông) dựa trên chúng vẫn không phải là những 
điều kiện cần thiết cho loại thần thông thứ sáu (Lậu tận thông), vì thông này là kết 
quả của tuệ hơn là định như chúng ta sẽ thấy dưới đây. 


Đối với một hành giả muốn thành tựu các thần thông (abhinrinfia) cần phải hoàn tất 
tám định chứng ở mỗi trong số tám biến xứ (kasina): bón bién xứ thuộc tứ đại (đất, 
nước, lửa, gió) và bốn bién xứ màu (xanh, vàng, đỏ, tráng). Sau đó hành giả còn 
phải đạt đến sự kiểm soát hoàn toàn tâm mình theo mười bón cách dưới đây: 


1. Hành giả phải đắc thiền trong tám kasina theo chiều thuận như đã mô tả trong 


kinh, nghĩa là từ kasina dát, nước,... cho đên kasina màu tráng, làm nhiêu lân như 
vậy trong môi kasina cho đên khi hoàn toàn tinh thông. 
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2. Sau khi đã tỉnh thông theo chiều thuận, hành giả phải đắc thiền đề 
muc kasina ây theo chiêu nghịch, nghĩa là từ kasina màu tráng lui lại cho 
đên kasina đât. 


3. Kế tiếp, hành giả phải đắc thiền nhiều lần theo thứ tự thuận và nghịch, 
từ kasina đất đến kasina màu trắng, rồi từ màu tráng lui lại kasina đất. 


4. Ó mói định chứng trong bát định chứng, hành giả phải đắc theo chiều thuận từ 
sơ thiên lên đên Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 


5. Sau đó, hành giả phải tinh thông các bậc thiền theo chiều nghịch, nghĩa là từ 
Phi tưởng phi phi tưởng xứ trở lại sơ thiên. 


6. Hành giả phải chuyển sang các bậc thiền theo cả hai chiều thuận và nghịch. 


7. Hành giả phải nhảy cách bậc thiền trong khi vẫn duy trì cùng kasina, nghĩa là, 
vớikasina đất làm đề mục, hành giả phải đắc sơ thiền, tam thiên, Không vô biên xứ 
và Vô sở hữu xứ; rồi từ kasina nước, hành giả nhảy cách bậc thiền như trên, cho 
đến kasinamàu trắng. 


8. Sau đó, hành giá phải nháy cách kasina mà không nhảy cách bậc thiền, nghĩa 
là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, lửa, màu xanh, màu đỏ, rồi lập lại như 
vậy đối với các bậc thiền khác. 


9. Kế tiếp, hành giả tién hành nháy cách bậc thiền cùng với kasina một lượt. Đó 
là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, tam thiền trong kasina lửa, rồi đắc Không 
vô biên xứ bằng cách loại bỏ kasina màu xanh và đắc Vô sở hữu xứ 

qua kasina màu đỏ. 


10. Trang thái kế tiếp, gọi là “hoán vị các thiền chi", đòi hỏi hành giả phải đắc từ 
sơ thiên dên Phi tưởng phi phi tưởng xứ trong cùng kasina. 


11. Kế đó, hành giả đắc sơ thiền trong từng kasina, từ đất cho tới kasina màu 
tráng. Giai đoạn này goi là “hoán vi các đôi tượng”. 


12. Kế tiếp, hành giả phải thông thao cách “hoán vị các thiền chi và đối tượng” 
phối hợp, nghĩa là hành giả đắc sơ thiền trong kasina đất, nhị thiền 

trong kasina nước, tam thiền trong kasina lửa,... cho đến đắc Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ trong kasina màu tráng, thay đôi sao cho các đối tượng và các thiền chi 
xứng hợp với nhau. 


13. Bước kế tiếp, “xác dinh các thiền chi", nghĩa là xác định từng bậc thiền trong 


tám bậc từ sơ thiền lên đến bát thiền (Phi tưởng phi phi tưởng xứ) băng các thiền 
chi câu hợp của nó, chăng han nhu sơ thiên là năm chi, nhị thiên là ba chi, v.v... 
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14. Bước cuỗi cùng, “xác đinh đối tượng”, nghĩa là chỉ xác định dói tuong mà 
thói, nhu “đây là kasina åt”, v.v... cho đên “đây là kasina trăng”. 


Sau khi tinh thông mười bón cách này, hành giả phải phát triển Tứ nhu y túc — Duc 
(chanda), Càn (viriya), Tàm (citta), Thám (vimamsa) — trau dói các pháp này tới 
mức độ cao nhất có thé được. Khi đã hoàn tất mọi điều kiện tiên quyết, hành giả 
phải hướng tâm đến loại thắng trí nào mà mình muốn đắc. Các thăng trí không xuất 
hiện như những kết quả của thiền một cách tự động mà đòi hỏi phải có một sự 
quyết định trước cùng với nỗ lực cương quyết của hành giả. Như đức Phật dạy, khi 
tâm người hành thiền đã định tĩnh và thuân tịnh, “vị ấy hướng tâm đến, dẫn tâm 
đến các loại tháng trí (thần thông)”. [29] 


LUC THÔNG (ABHINNÀ) 
I. THÀN THÔNG THỨ NHÁT: BIÉN HÓA THÔNG (IDDHI-VIDHANANA). 


Iddhi là một từ Pá/i chúng ta thường dich là “thần thông”, nghĩa den là sự thành 
công hay sự hoàn thành. Y chính mà từ này goi lên là khả năng thực hiện những kỳ 
công vượt ngoài những hiện tượng tự nhiên của đời thường. Vi lý do này, iddhi đôi 
khi đã được giải thích như những năng lực siêu nhiên hay những phép mẫu, song 
từ cách nhìn của đạo Phật, những năng lực này không xuất phát từ bất kỳ một 
nguồn lực siêu nhiên nào, mà có từ những tiềm lực tâm linh dựa trên sự thông hiểu 
những động lực nội tại của tự nhiên. Như vậy, những năng lực thần thông hoạt 
động hoàn toàn năm trong cấu trúc của luật nhân quả và “những phép lạ” chúng tạo 
ra cũng hoàn toàn tự nhiên. 


Các loại thần thông hay tháng trí mà một người hành thiền có thé luyện tập được 
mô tả trong các bản kinh băng đoạn văn quen thuộc sau: 


“Với tám định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dé 
sử dụng, vững chắc, bình thản như váy, vi Tỳ kheo dán tâm, hướng tâm đến các 
thân thông. Vi ấy chứng được các loại thân thông, một thân hiện ra nhiễu thân, 
nhiễu thân hiện ra một thân; hiện hình, biển. hình đi ngang qua vách, qua tưởng, 
qua núi như di ngang hư không; độn thổ, trôi lên ngang qua đất liên, như ở trong 
nước; di trên nước như di trên đất liên; ngôi kiét già đi trên hư không như con 
chim; với bàn tay, cham và ro mặt trăng, mặt trời, những vật có đại oai lực, đại 
oai thân như vậy; có thể tự thân bay đến cõi Phạm thiên. "[30] 


Trong đoạn kinh này, tám năng lực thần thông đã được trình bảy. Chúng ta sẽ 
nghiên cứu tóm tắt từng loại một. 


TÁM NĂNG LỰC 


1. Thân thông thứ nhất là từ một thân hiện ra nhiều thân hoặc từ nhiều thân hiện 
ra một thân [31] . Thân thông này có nghĩa là khả năng tạo ra nhiêu thân từ chính 
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mình, rồi làm biến hết các thân ấy dé chỉ còn một thân. Muốn luyện thần thông này 
hành giả phải nhập vào đệ tứ thiền làm căn bản cho thắng trí và xuất khỏi thiền ấy. 
Kế đó, hành giả phải quyết định số lượng các hóa thân mình muốn tạo. Hành giả 
lại nhập đệ tứ thiền, xuất và quyết định. Cùng lúc với tâm quyết định, hành giả hóa 
hiện số thân mà minh đã quyết định — có thé là một trăm, một ngàn, v.v... theo ý 
muốn. Trong hầu hết các trường hợp có thê là khả năng tạo một số lượng các hóa 
thân tăng dần phải được thực hiện tuần tự. Trừ khi có một sự quyết định đặc biệt, 
băng không, các hóa thân được tạo ra do năng lực thần thông sẽ chỉ xuất hiện y 
như nguyên bản và thực hiện những công việc giống như vi ây dang làm vậy. 
Nhưng bằng một quyết định trước, hành giả có thể hiện ra nhiều hóa thân của mình 
với những hình dang khác nhau và khiến họ thực hiện những công việc khác nhau. 
Trường hợp muốn trở lại một thân, hành giả phải lập lại thủ tục ban đầu, rồi quyết 
định trở thành một. Nhưng nếu ban đầu hành giả đã quyết định hóa hiện nhiều thân 
trong một thời hạn nào đó, các hóa thân åy sẽ tự động bién mát khi thời hạn trôi 
qua. [32] 


2. Thân thông thứ hai là hiện hình và bién hình. [331 “Hiện hình” nghĩa là làm cho 
một vùng tối trở thành sáng, làm cho những gi bi che khuát duoc tháy ró, hoác tu 
làm cho minh hay làm cho người khác dù ở rất xa cũng được thấy rõ. “Biến hình” 
nghĩa là làm cho một vùng sáng bién thành tối, làm cho những gi hiển hiện trở nên 
không thấy được, hoặc làm cho chính mình hay người khác dù ở gần cũng không ai 
tháy được. Phương thức tiến hành cũng nhu trong trường hợp luyện thần thông 
trước, ngoại trừ là quyết định được thay đôi lại cho hop. 


3. Muốn luyện tập thần thông di ngang qua tường, qua vách, qua núi như di ngang 
qua hư không [34] , hành giả phải đắc đệ tứ thiền với kasina hư không. Sau đó, hành 
giả làm công việc chuẩn bị bằng cách tác ý đến vách, tường hay núi, v.v... và quyết 
định nó là hư không. Do quyết định này của hành giả, vật đó trở thành hư không và 
hành giả đi ngang qua đó không bị trở ngại. 


4. Để có được thân thông độn thổ và trồi lên khỏi mặt đất như ở trong 

nước [35], hành giả phải đắc định với kasina nước. Hành giả nhập đệ tứ thiền trên 
dé mục nước ấy và xuất thiền. Sau đó, tác ý đến một phần đất và quyết định “đất 
này hãy là nước” , đất sẽ trở thành nước và hành giả có thé bước vào đó, tăm trong 
đó, uông nước dó. v.v... Đó là trường hợp hành giả chỉ quyết định một phần đất trở 
thành nước cho riêng mình, còn nêu hành giả muôn biến thành nước cho cả người 
khác thì hành giả phải quyết định đất sẽ trở thành nước cho cả người khác nữa. 


5. Trường hợp hành giả muốn di qua nước không chìm như đi trên đất [36] thì 
phải thiện xảo trong kasina đất, xuất thiền và quyết định “nước này hãy bién thành 
đất”. Hành giả lập lại thủ tục chuẩn bị như trước và quyết định nước trong một 
vùng quy định nào đó biến thành đất. Lúc đó, hành giả có thé đi trên đó mà không 
chìm . 
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6. Muốn phi hành qua hư không nhu chim [37 , hành giả phải đắc dinh kasina đất 
và xuát thiền. Hành giả quyết dinh hư không áy như là đất, nghĩ “hãy có đất”. Hư 
không lúc â áy đôi với hành giả trở thành cứng như đất và hành giả có thé di, dung, 
ngôi, năm trên đó như những người binh thường di, đứng, ngôi, nằm trên đất vậy. 


7. Thân thông kế tiếp, r chạm mặt trời, mặt trăng bằng tay của mình [38], không 
đòi hỏi phải có một kasina đặc biệt nào cả mà được hoàn thành đơn giản qua đệ tứ 
thiền dùng làm cán bản cho tháng trí. Hành giả hoặc có thé đi tới mặt tráng, mặt 
trời và sờ vào chúng, hoặc có thể làm cho chúng gần lại trong tầm tay bằng một sự 
quyết định trong tâm, hoặc làm như vậy bằng cách mở rộng tay. Nhưng, mặc dù 
hành giả làm tất cả những việc này, đối với những người khác, mặt trời và mặt 
trăng vẫn như vậy, không ảnh hưởng gi đến ánh sáng và sự di chuyển của chúng. 


8. Thân thông cuối cùng là luyện tập làm chủ vé thân cho đến tận Phạm thiên 
giói[39]. Sau khi đã đắc thiền cán bản, hành giả muốn đi đến Phạm thiên giới có thé 
quyết định Phạm thiên giới là gần, nó sẽ trở thành gần như ước muốn. Hành giả có 
thê quyết định gần trở thành xa, nhiều trở thành ít hay ít trở thành nhiều. Hành giả 
có thê tháy sắc của Phạm thiên với thiên nhãn của minh; nghe tiếng của Phạm thiên 
với thiên nhĩ của mình và biết tâm của Phạm thiên với tha tâm thông của mình. 
Hành giả có thê du hành đến Phạm thiên giới với thân hữu hình hay vô hình và 
thực hiện nhiều pháp thần thông khác trước mặt Phạm thiên. [40] 


BA LOẠI THÂN BIÉN 


Việc sở hữu iddhi (thần thông) được xem như một phẩm chất đáng mong ước nơi 
một vị Tỳ kheo, nó góp phần vào việc hoàn thiện sự toàn bích tâm linh của vị ấy. 
Tuy nhiên phó trương những năng lực thần thông dé thu nạp tín đô, thủ đắc lợi 
dưỡng hoặc dé được thán phục đã bi đức Phật ngăn cám. Trong Luật tang, việc phó 
dién thàn thóng hay nhüng náng luc siéu nhién bi xép vào tói tác ác 
(apattidukkata) [41] . Tuy thé, trong khi đức Phát quó trách tôn giả 

Pindola Bhāradvāja vé việc thi triển thân thông dé lấy chiếc bát làm bằng gỗ trầm, 
Ngài lại tỏ ra tán thành việc vận dụng thần thông của tôn giả Moggallāna (Mục 
kiên liên) i421 . Lý do có sự khác biệt này là vì vị trước phô diễn thần thông của 
mình không thận trọng trước công chúng, trong khi Ngài Mục kiên liên dùng 
chúng một cách sáng suốt thận trọng. Đức Phật tán thành việc thi triển thần thông 
chỉ khi nào nó hỗ trợ sự diệt trừ phiền não trong tâm mọi người và giúp họ thoát 
khỏi những ám ảnh. 


Đôi khi chữ iddhi xuất hiện trong sự phối hợp với một từ khác — pāțihāriya vón có 
nghĩa là “sự ngăn ngừa” hoặc “bảo hộ”, song lại tiếp nhận ý nghĩa “thần biến” hay 
“kỳ diệu”. Do đó mà hợp từ iddhi — pàtihàriya biểu thị sự thần biến của năng lực 
thần thông, gọi tắt là ' “thần bién". Từ này xuất hiện trong các bản kinh với tên gọi 
ba pháp thần biến gồm: Biến hóa thân bién Gddhipatihariya), Ky thuyết thần 
bién(adesanapatihàriya), Giáo hóa thân bién (anusásanipatiháriya) [43] . Loai thàn 
bién thứ nhất dà được giải thích don giản qua đoạn kinh quen thuộc nói vé các 
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năng lực thần thông (xem lại trang 222-223). Ký thuyết thần biến bao gồm việc nói 
cho người khác biết tâm của họ đang nghĩ gì dựa trên cơ sở đọc tư tưởng, sự giải 
thích, hoặc những thông điệp tiếp nhận từ các chúng sanh khác, người hoặc phi 
nhân. Giáo hóa thân bién là khả năng hướng dẫn người khác trong việc phát triển 
tinh thần hoặc tâm linh của họ, như: “người nên nghĩ những điều nảy, không nên 
nghĩ những điều nọ; người nên tác ý như thế này, không nên tác ý như thế kia; 
người nên từ bỏ điều này; người nên chứng và trú như váày...". Trong ba loại thần 
biến này, đức Phật không tán thành việc sử dụng hai cách đầu dé cảm hóa nguoi 
khác theo giáo pháp của Ngài. Đức Phát nói rằng có một vài loai chú thuật hay ma 
thuật giúp cho con người có khả năng thực hiện những pháp thần thông hoặc đọc 
được tâm người khác. Vì vậy, những pháp thần biến này không thể được xem như 
những dấu chỉ của sự hoàn tất tâm linh thực thụ. Loại thần biến mà Ngài tuyệt đối 
tán thành là giáo hóa thân biến, pháp thần biến duy nhất có khả năng đưa đến sự 
giải thoát khô. 


Giải thích chỉ tiết về ý tưởng này, Pati-sambhidamagga (Vô ngại giải dao) nói 
rằng, những pháp thần thông nào thúc đây sự xuất ly, vô sân, chói sáng tâm, định 
tinh tâm, quyết định chân chánh, trí tuệ, an lạc, chứng đắc các thiền, v.v... cho đến 
Alahán đạo, được gọi là thần thông chân chánh vì chúng đem lại sự hoàn mãn và 
thành công thực su. Các pháp nào hủy diệt tham dục, sân hận, hôn trầm — thụy 
miên, trao cử — hồi quá, hoài nghi, vô minh, chấp thủ, các triỀn cái và phiền não thì 
được goi là chân thần biến (patihüriya) vì lý do chúng ngăn cản người hành đạo 
không rơi trở lại luân hồi (samsára) [44] . Như vậy, đối với Phật giáo Nguyên Thủy, 
việc thực hành thánh đạo (Bát Thánh Đạo) thay vì chú trọng đến việc thực hiện các 
thần thông tạo thành sự hoàn tất hay thành công kỳ diệu thực sự. 


II. THÀN THÔNG THỨ HAI: THIÊN NHÍ THÔNG (DIBBASOTADHÀTU) 


Thiên nhĩ giới là khả năng nghe được những âm thanh của chư thiên cũng như của 
nhân loại, nghe được những âm thanh rất xa, ngay cả trong thế giới khác, cũng như 
những âm thanh rất gần như âm thanh của các sinh vật trong chính thân của mình. 
Kinh điển mô tả Thiên nhĩ giới này như sau: 


Vị ấy hướng tâm, dẫn tâm đến thiên nhĩ giới. Với thiên nhĩ thuần tịnh, siêu nhân, vị 
ây nghe cả hai loại âm thanh, âm thanh chư thiên và âm thanh loài người, ám 
thanh ở xa cũng như gán.|45| 


Theo đúng thuật ngữ, thiên nhĩ giới liên quan đến khả năng đặc biệt thuộc tri kiến 
(knosledge), gọi là “nhĩ giới”, vi lý do nó thực hiện chức năng của lỗ tai binh 
thường, nghĩa là, tác hành như một căn bản cho việc nghe những âm thanh. Giói 
này được nói là “thiên” vì nó tương tự như nhĩ giới của các vị chư thiên, tức là rất 
hoàn chỉnh, không có những khuyết điểm và có khả năng tiếp nhận những âm 
thanh ở rất xa. 
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Muốn có được thiên nhĩ giới, hành giả phải đắc thiền căn bản cho thắng trí (tức đệ 
tứ thiền) rồi xuất khỏi thiền ấy. Giữ tâm ở mức định làm công việc chuẩn bi, hành 
giả trước tiên tác ý đến những âm thanh thô trong tầm nghe bình thường, rồi dần 
dần tác ý đến các âm thanh càng lúc cảng vi tế hơn cho đến khi hành giả nghe được 
những âm thanh mà chỉ có thé nghe được với sự chú tâm cao độ. Hành giả phải tập 
trung vào mỗi hướng trong mười hướng, tác ý đến các “tướng” chính xác hoặc tác 
ý đến những tính chất của âm thanh nghe được ấy. 


Khi hành giả tập trung tâm mình vào những âm thanh này với một ước mong mãnh 
liệt muốn đắc thiên nhĩ giới, đúng lúc y môn hướng tâm sẽ khởi lên lấy một trong 
những âm thanh này làm đối tượng cho nó. Sự kiện này sẽ được theo sau bởi ba 
hoặc bón tốc hành tâm (javana) thuộc giai đoạn chuẩn bị hay cận hành, và tốc hành 
tâm thứ tư hay thứ năm thuộc an chỉ của đệ tứ thiền. Tuệ căn (faculty of 
knowledge) khởi lên cùng với tâm an chỉ này được gọi là thiên nhĩ giới. 


Nếu muốn nghe những âm thanh ở xa, hành giả phải bắt đầu bằng cách định ranh 
giới một vùng nhỏ, làm chủ khả năng nghe âm thanh trong vùng đó, rồi mở rộng 
tầm nghe của mình ra xa hơn theo từng mức độ. Khi khả năng nghe trở nên tốt 
hơn, hành giả có thể nghe rõ mọi âm thanh trên địa cầu này cũng như ở các cõi 
khác trong tam giới. Hơn nữa, néu muốn, hành giả có thé xác định riêng từng âm 
thanh, ngay cả khi nó hòa lẫn với những âm thanh khác. 


III. THÂN THÔNG THỨ BA: THA TÂM THÔNG (CETOPARIYA NÀNA, 
PARACITTA VIJÀNANA). 


Thần thông thứ ba là trí biết tâm người khác, khả năng thâm nhập vào tâm người 
khác băng tâm của mình. Đức Phật mô tả thân thông này như sau: 


“Với tám định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dé 
sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, hành giá dán tâm, hướng tâm đến tha tâm 
thông. Hành giả sau khi phân biệt với tâm mình, vị ấy hiểu tâm của những người 
khác và biết được: tâm có tham biết tâm có tham, tâm không có tham biết răng tám 
không có tham; tâm có sân biết rằng tâm có sân, tâm không có sân biết rằng tâm 
không có sân; tâm có sỉ biết rằng tâm có sỉ, tâm không có sỉ biết rằng tâm không 
có sỉ; tâm chuyên chú biết rằng tâm chuyên chú, tâm tán loạn biết răng tâm tán 
loạn; đại hành tâm (tâm đã đạt đến các thiên sắc giới và vô sắc giới) biết rằng đại 
hành tâm, không phải đại hành tâm biết rằng không phải đại hành tâm; tâm vô 
thượng biết rằng tâm vô thượng, tâm chưa vô thượng biết rằng tâm chưa vô 
thượng; tâm có định biết rằng tâm có định, tâm không định biết rằng tâm không 
định; tâm giải thoát biết rằng tâm giải thoát, tâm không giải thoát biết rằng tâm 
không giải thoát. "[46] 

Theo sự giải thích trong Thanh Tịnh Đạo, vị hành giả muốn đạt đến thắng trí này 


trước phải đắc thiên nhãn (sẽ giải thích ở dưới). Hành giả phải dùng kasina ánh 
sáng dé mở rộng ánh sáng, chiếu nó vào trong trái tim của những người mà hành 
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giả muốn biết tâm của họ. Rồi với thiên nhãn, hành giả xem xét màu sắc của trái 
tim, là yếu tô cung cáp máu chốt cho sự giải thích trạng thái tâm của người íy. 
Theo Luận sư Buddhaghosa, khi ở trong một trạng thái tâm hân hoan, chất máu sẽ 
có màu đỏ như trái sung chín; khi một tâm trạng đi kèm với ưu có mặt, chất máu sẽ 
có màu đen như trái nho đen; và khi một tâm sanh cùng tịnh chỉ có mặt, chất máu 
sẽ trong như dầu mè. [47 Một khi hành giả đã thông thạo với việc đọc tâm trên cơ 
sở sắc máu này, hành giả có thể học cách thâm nhập trực tiếp vào tâm người khác 
mà không cần phải dựa vào một cơ sở vật lý nào dé suy doán. 


Tuy nhiên, cũng cần nói rõ răng, một hành giả có tha tâm thông vẫn không thé 
thâm nhập vào tâm của những vị đắc chứng cao hơn. Như vậy, một phàm nhân với 
thắng trí hợp thế không thé nào thám nhập vào tâm một vi Thánh dé biét xem vi 
này dà thoát khói các phiền não như thé nào. Tương tự, một vị Nhập lưu không thể 
thâm nhập tâm của vi Nhất lai; một vị Nhất lai không thể thâm nhập tâm của vị Bất 
lai; một vi Bắt lai không thé thâm nhập tâm của vị Alahán; hoặc một vị Alahán 
không thé thâm nhập vào tâm của vị Độc giác Phật hay Toàn giác Phát. Tuy nhiên, 
có thể ngược lại, một vi ở cảnh giới cao hơn, nếu có tha tâm thông có thê biết được 
tâm của những vị ở cảnh giới tháp hơn.J4s] 


IV. THÂN THÔNG THỨ TƯ: TÚC MẠNG THÔNG 
(PUBBENIVÀSÀNASSATINÀNA). 


Túc mạng thông hay trí nhớ được các tiền kiếp được kinh điền giải thích nhu sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dé 
sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, hành giả hướng tâm, dẫn tâm đến túc 
mạng thông. Vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai đời, ba đời, bốn 
đời, năm đời, mười đời, hai mươi đời, ba mươi đời, bốn mươi đời, năm mươi đời, 
một trăm đời, hai trăm đời, một ngàn đời, một trăm ngàn đời, nhiều thành kiếp, 
nhiễu hoại kiếp, nhiêu hoại kiếp và thành kiếp. Vi ấy nhỏ răng: ‘Tai chó kia ta có 
tên như vậy, dòng họ như vậy, giai cấp như vậy, thọ lạc khổ như thể này, tuổi thọ 
đến mức như thể này. Sau khi chét tại chó kia, ta được sanh ra ở chó no. Tai chó 
ấy, ta có tên như thé này, giai cáp như thé này, dòng ho như thé này, tho khó lạc 
như thé này, tuổi thọ đến mức như thé này. Sau khi chét tai chó no, ta duoc sanh ra 
ở dáy.' Như váy, vị ấy nhớ đến nhiễu đời sóng quá khứ cùng với những nét đại 
cương và các chỉ tiết. ”[49] 


Một hành giả muốn trau dói tháng trí này trước phải đắc đệ tứ thiền như một cán 
bản cho thăng trí rồi xuất khỏi thiền ấy. Sau khi đã xuất thiền hành giả bắt đầu nhớ 
đến các hành vi mới đây nhất của mình với những chi tiết càng chính xác càng tốt. 
Nếu hành giả không thể nhớ được chuyện gi thi nên nhập lại thiền căn bản, xuất 
thiền và tác ý. Kinh nghiệm của thiền sẽ làm tan đi những chướng ngại cho trí nhớ, 
nhờ thé các bién có rõ ràng dà thát lac sé tró nén hién hién nhu khi mót ngon dén 
được thắp sáng vậy. Đầu tiên, hành già tưởng lại những chuyện xảy ra trong pham 
vi những khoảnh khắc rồi lần lần lui lại những đơn vị lớn hơn nhu ngày, tháng, 


104 


năm, v.v... cho đến khi nhớ đến thời điểm tái sanh trong kiếp trước. Ở điểm này, 
hành giả hành giả nên tác ý đến tâm và thân trong kiếp trước của mình vào lúc chết 
(sát na tử). Nếu hành giả không thé nhớ lại đời sóng trước của minh do sự phân 
cách giữa các kiếp sóng, hành giả không nên từ bỏ có gáng mà phải nhập lại thiền 
căn bản, xuất thiền và tác ý đi, tác ý lại nhiều lần nếu cần. 


Khi khả năng hồi nhớ của hành giả đã thuần thục thì ý môn hướng tâm sẽ khởi lên 
lây hợp thé thân tâm (danh — sắc) hiện hữu vào sát na tử thuộc đời trước làm đối 
tượng của nó. Tiến trình này được theo sau bởi bón hoặc năm tóc hành tâm với 
cùng một đối tượng, tốc hành cuối cùng của chuỗi là một tốc hành tâm an chỉ thuộc 
đệ tứ thiền. Trí kết hợp với tâm đó là trí hồi nhớ các đời trước hay túc mạng thông. 
Như vậy, bắt đầu với sự hồi nhớ chỉ một đời, hành giả sẽ lập lại phương thức như 
trên với càng lúc càng nhiều đời quá khứ hon nữa, cho đến khi có thể nhớ từng chi 
tiết những gì đã trải qua trong quá khứ với nhiều thành kiếp và hoại kiếp(soI. Đức 
Phật so sánh túc mạng trí này với trí nhớ của một người đi chu du từ làng này đến 
làng khác; khi đang ở một ngôi làng, người åy có thể nhớ đến những ngôi làng 
khác mình đã đến thăm, đã làm gì ở môi làng với tất cả những chi tiết về những gi 
người ấy đã trải qua trong mỗi ngôi làng.[51] 


V. THÀN THÔNG THỨ NĂM: THIÊN NHÀN THÔNG (DIBBACAKKHU'). 


Thiên nhãn thông hay trí biết việc tử sanh của chúng sanh (cutūpapātanñāna) được 
giải thích như sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dễ 
sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị ấy dẫn tâm, hướng tâm đến trí biết việc 
tử sanh của các chúng sanh. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy các 
chúng sanh chét và tái sanh lại, tùy theo nghiệp của họ mà trở thành hạ liệt hoặc 
cao sang, xinh đẹp hoặc xấu xa, hạnh phúc hoặc khó dau. Vi ấy thấy rõ những 
chúng sanh kia là những người phi bảng các bậc thánh, là những người có tà kiến, 
tạo các nghiệp theo tà kiến, vào lúc thân hoại mạng chung phải sanh vào cõi dü, 
địa ngục. Ngược lại, những chúng sanh nọ làm những thiện hạnh về thân, khẩu và 
ý, không phi báng các bậc thánh, theo chánh kiến, tạo các nghiệp theo chánh kiến, 
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vào luc thân hoại mạng chung, được sanh lên các cối vui, thiên giới. ” 152 


Thiên nhãn thông hay trí biết việc sanh tử của các chúng sanh là khả năng phi 
thường của sự thấy, được gọi là “thiên” vì nó tương tự như cái nhìn của các vị chư 
thiên, tức là nó có khả năng tiếp nhận những đối tượng ở rất xa cũng như có thể 
thấy được những vật bị che khuất sau các bức tường, v.v... Cái thấy này được nói 
là “thuần tịnh” bởi vì phạm vi của nó gồm cả sanh và diệt (tử), góp phân vào việc 
tinh hóa tri kiến. Người chỉ thấy diệt mà không thấy sanh thường có khuynh hướng 
thiên về đoạn kiến, cho rằng người ta chết là hết. Còn người chỉ thấy sanh mà 
không thấy sự diệt trước đó thường có khuynh hướng quan niệm răng chúng sanh 
này mới xuất hiện. Nhưng người thấy được cả hai có thể có được tri kiến thanh 
tịnh về việc tùy nghiệp tái sanh, như vậy, loại bỏ được hai tà kiến trên. Thanh Tịnh 
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Đạo nêu rõ rằng, một người với thiên nhãn không thê thấy sự kiện tử — sanh vào 
những khoảnh khắc khi chúng xảy ra do tính chất ngắn ngủi và cực kỳ vi tế của 
những sự kiện này. Những gi vị ấy thấy là những chúng sanh sắp chết giờ đây sẽ 
chết, và những chúng sanh nào phải chịu tái sanh thì đã vừa xuất hiện vậy. 


Các bản chú giải khuyên nên dùng ba loai kasina là kasina lửa, kasina màu trăng 
vàkasina ánh sáng làm dé mục dé phát triển tháng trí này. Tuy nhiên, trong ba 

loại, kasinaánh sáng vẫn được xem là có hiệu quả nhất. Sau khi xuất khỏi thiền căn 
bản, hành giả nên tập trung vào một trong ba kasina này, dừng ở mức cận định. 
Hành giả không nên nhập vảo an chỉ định vì nếu làm vậy, hành giả sẽ không thê 
thực hiện được công việc chuẩn bi cho tháng trí. Ở mức cận định, hành giả phải mở 
rộng tướng của Kasina đến một vùng đã định trước dé cho ánh sáng của nó chiếu 
khắp khu vực và các hinh thé trong không gian của nó xuất hiện trong tầm nhìn của 
hành giả. Nếu ánh sáng bién mát, hành giả nên nhập lại thiền căn bản, xuất thiền và 
bao quát khu vực với ánh sáng. Cứ như vậy hành giả sé phát triển được khả năng 
bao quát bất cứ vùng nào với ánh sáng và duy trì sự quan sát những hình thể thấy 
được ở đó suốt cả ngày. Khi các sắc (hình thé) nào không thé nhìn thấy được đối 
với nhục nhãn thông thường — như những vật bên trong thân, những vật bị che 
khuất sau các bức tường, những vật trong các cõi khác hay trong các hệ thống thế 
gian khác — lọt vào tiêu điểm nhãn trí của hành giả và được nhìn thấy một cách 
trực tiếp, đó là lúc thiên nhãn đã sanh. Muốn làm cho thiên nhãn này trở thành 
công cụ nhận thức việc tử — sanh của các chúng sanh, hành giả phải gắn cái nhìn 
chư thiên của mình vào đối tượng này cho đến khi nó hiện ra. 


Thiên nhãn hay sanh tử trí còn có hai loại trí phụ tùy là Vị lai phần trí 
(anagafamsanñana) và Tùy nghiệp thú trí (yathakammüpagannana) [53] . VỊ lai 
phân trí là khả năng biết trước một người sẽ thọ sanh trong tương lai và cũng thấy 
trước được diễn tién những sự kiện trong tương lai của họ. Tùy nghiệp thú trí là 
khả năng phân biện được nghiệp quá khứ nào đã đưa một chúng sanh đến sanh thú 
(nơi thọ sanh) đặc biệt ở hiện tại. Mặc dù hai loại trí này chỉ có thể thực hiện được 
nhờ thiên nhãn, song chúng vẫn khác với sanh tử trí ở chỗ sanh tử trí lây hiện tại 
làm pham vi hoạt động trong khi Vi lai phân trí lây tương lai, còn Tùy nghiệp thú 
trí lây quá khứ làm phạm vi hoạt động của chúng. Do đó, nếu kể riêng các loại 
thắng trí này ra thì con số các thần thông hiệp thế mà hành giả có thể đắc được tất 
cả có bảy loại. Song khi chúng được gộp chung trong thiên nhãn, như đã nói, thì 
chỉ có năm. 


VI. THÂN THÔNG THỨ SÁU: LÂU TÂN THÔNG (ÀSAVAKKHAYANÀNA) 


Lậu tận thông hay trí biết sự diệt tận của các lậu hoặc là tháng trí thứ sáu mà người 
hành thiên có thé đắc được. “Lâu hoặc”, tiếng Pđj¡ là “ãsava”, nghĩa đen là cái gi 
đó tiết rỉ ra, vì vậy đôi lúc còn được dịch là “lậu” (tiết ri). Asava biểu thị cho một 
vài phiền não căn bản “tiết rỉ” từ tâm, duy trì tién trình luân hồi (samsára). Trong 
các bản kinh có sớm nhất, lậu hoặc thường nói là có ba: dục lậu (kamasava), hữu 
lậu (bhavásava) và vô minh lậu (avijjásava). Ở một số kinh khác, đặc biệt ở tạng 
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Vi Diệu Pháp (415hidhammapifaka) thêm vào lậu hoặc thứ tu là kiến lậu 
(ditthasava). 


Việc chứng lậu tận thông được các kinh mô tả trong đoạn văn sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dé 
sử dụng, vững chắc, bình thản như vậy, vị dy dân tâm, hướng tâm đến lậu tận 
thông (tri). Vi ấy biết như thật “đáy là khô j”, biết như thật “đây là nhân sanh của 
khổ”, biết như thật “đây là khó diệt”, biết nữ thật “đây là con đường đưa đến 
khổ diệt”. Vi ấy biết như thật “đây là những lậu hoặc ”, biết như thật “đây là nhân 
sanh của lậu hoặc ”, biết như thật “đáy là sự diệt trừ các lậu hoặc ”, biết như thật 
“dây là con đường đưa đến sự diệt trừ các lậu hoặc ”. Nhờ hiểu biết như vậy, nhận 
thức như vậy, tâm vị ấy thoát khỏi dục lậu, thoát khỏi hữu lậu, thoát khói vó minh 
lậu. Đối với tự thân đã giải thoát như vậy, khởi lên sự hiểu biết: Ta đã giải thoát. 
Vi áy biết: “Sanh đã tán, phạm hạnh đã thành, việc cân làm đã làm, sau đời hiện 
tại không có đời sóng nào khác nữa. ”I54] 


Theo chú giải, “Lậu tận trí” là tuệ căn thuộc Alahán đạo, giai đoạn cuối cùng trong 
bón giai đoạn giác ngộ [55]. Như đoạn kinh mô tả quen thuộc trên đã làm sáng tỏ, 
nội dung của trí này là Tứ thánh đề. Do tự mình biết và thấy Tứ thánh đề một cách 
rốt ráo với trực giác trí, hành giả trừ tuyệt mọi ô nhiễm trong tâm và đắc chứng 
viên mãn giải thoát. Vì sự chứng ngộ này xuất phát từ tuệ nên chúng ta sẽ bàn luận 
vån dé này chi tiết hon ở chương ké, liên quan đến các siêu thé dao. 


Ở phân nói về lục thông này có hai điểm cần được nhận định kỹ để làm sáng tỏ vấn 
dé. Thứ nhất, chúng ta phải nhớ rằng mặc dù kinh điển luôn luôn trình bày lậu tận 
trí này như một hệ quả tiếp nối sau việc đắc đệ tứ thiền, song đệ tứ thiền vẫn không 
tuyệt đối cần thiết cho việc chứng đắc của nó. Sự chứng ngộ chân lý Tứ thánh dé 
có thé phát sanh với bát cứ bậc thiền nào làm cán bản cũng được, thậm chí kinh 
điển còn nhìn nhận rằng một số hành giả có thể thành tựu trí tuệ giải thoát mà 
không có bất kỳ một kinh nghiệm trước nào trong các bậc thiền hiệp thế, duy chỉ 
nhờ vào năng lực tuệ căn của họ. Những gì được đòi hỏi trong mọi trường hợp 
chứng đắc Tứ Thánh Đạo chỉ là sự phát triển tuệ giác, hoặc có thể dựa trên một 
định chứng có trước nào đó, hoặc có thê tiễn hành theo cách “càn tuệ” (chỉ có tuệ 
mà không có định) dựa trên sát na định liên hệ đến sự quán sát các hiện tượng 
(danh — sắc) với chánh niệm - tỉnh giác. Chính ở phương diện nảy thần thông thứ 
sáu khác với năm thần thông kia vốn đòi hỏi phải có sự thành thục trong bát định 
chứng thuộc an chỉ định. 


Cũng vì lý do này, thần thông thứ sáu — Lậu tận thông — khác với năm thần thông 
trước ở phương diện thứ hai, đó là, Lậu tận thông được xem như một sở đắc chỉ có 
trong giáo pháp của đức Phật. Năm thần thông trước thuộc hiệp thế, dựa căn bản 
trên sự phát triển định. Bởi lẽ các phương pháp tu tập định cũng có trong giới luật 
của các truyền thống khác ngoài Phật giáo nên những người hành theo giới luật 
này và thành tựu năng lực định vừa đủ cũng có thể sở đắc các thần thông hiệp thế 
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(ngũ thông). Tuy nhiên, Lậu tận thông là một chứng nghiệm siêu thế phát sanh từ 
tuệ thể nhập vào thực tánh của các pháp. Chính vì thế, Lậu tận thông chỉ có thê 
được đạt đến bởi chư Phật toàn giác, chư Phật độc giác (Paccekabuddha) và các 
bậc Alahán đệ tử Phật. Đối với chư Phật Chánh đăng giác và Độc giác Phật, Lậu 
tân thông khởi lên từ trí tuệ tự giác của các Ngài. Còn các vị Thánh Thanh Văn đệ 
tử, Lậu tận thông khởi lên do thực hành minh sát theo những hướng dẫn mà các 
Ngài tiếp nhận từ một vị Phật hoặc từ các vị thiền sư. 


Do những khác biệt giữa thần thông thứ sáu và các thần thông khác này, các loại 
thần thông được sưu tập lại thành hai nhóm, tuy trùng nhau nhưng dễ hiểu. Một 
nhóm có năm thần thông (abhinñnñā) gồm năm loại thắng trí hiệp thé; nhóm kia có 
sáu thần thông, gồm năm thắng trí thế gian cộng với Lậu tận thông. Trong khi các 
thần thông hay thắng trí thế gian được xem như những món trang sức của một vị 
hành giả trong giáo pháp của đức Phật thì thần thông thứ sáu — Lậu tận thông — 
được xem như mục tiêu tối thượng của đạo Phật. 


CÁC LOẠI THÁNG TRÍ KHÁC 


Ngoài sáu thần thông vừa kể, một vài bản kinh còn đề cập đến hai loại thắng trí 
khác sau khi đắc đệ tứ thiền. Hai thắng trí này là “Chánh tri kiến” (ñãnadassana) 
và “Y hóa thông” (manomaya iddhi nñāna). Trong kinh điển, chúng được sắp liền 
trước lục thông, mặc dù tám thần thông này không được gom lại thành một nhóm 
với một tên goi chung. [56] 


“Chánh tri kiến” được mô tả theo truyền thống kinh điền như sau: 


“Với tâm dinh tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dé 
sử dung, vững chắc, bình thản như vậy, hành giá dán tâm, hướng tâm đến chánh 
tri kiến (ñãnadassana). Vi ấy biết: “Thân này của ta la sắc pháp, do bón đại thành, 
do cha mẹ sanh, nhờ vật thực nuôi dưỡng, phải chịu vô thưởng, bién hoại, phân 
tán, đoạn tuyệt, hoại diệt. Thức này của ta nương gá thân ấy, trói buộc với thân 

ấy. "[57] 

Theo chú giải, “chánh tri kiến” trong đoạn kinh này biểu thị trí tuệ minh sát. Sau 
khi xuất khỏi đệ tứ thiền, hành giả tác ý đến thân và tâm của mình. Trước tiên hành 
giả nhận thức rõ thân, thấy nó chỉ là sắc pháp, hữu vi, do duyên tạo thành, vô 
thường, phải chịu hoại diệt. Rồi hành giả tác ý đến tâm, thấy tâm khởi lên được là 
nhờ vào thân chia sẻ cùng bản chất hữu vi, vô thường và không thực thể với nó. 
Minh sát trí này, khi phát triển tột đỉnh sẽ dẫn đến lậu tận trí (thông). 


Loại thắng trí phụ thứ hai là Ý hóa thông. Kinh mô tả: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiên não, nhu nhuyễn, dễ 
sit dụng, vững chác, bình thản như vậy, vị hành giả hướng tám, chủ tâm dén Y hóa 
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thông. Vi ấy tạo một thân khác từ nơi thân này, cũng là sắc pháp do y làm ra, đây 
đủ các chỉ tiết lớn nhỏ, không thiêu mót căn nào. "[58] 


Một người hành thiền muốn tạo một thân ý — sanh phải xuất khỏi đệ tứ thiền căn 
bản, tác ý trên chính thân mình và quyết định là nó rỗng không. Khi thân dường 
như rỗng không đối với hành giả, hành giả phải làm công việc chuẩn bị rồi quyết 
định: “Hãy có thân khác trong mE này”. Khi ây thân khác sẽ xuất hiện trong thân 
chính và hành giả có thê rút nó ra “giống như rút một cọng tranh ra khỏi vỏ bọc 
của nó hay như rút một thanh kiếm ra khỏi bao kiếm, hoặc như một con rắn rút ra 
khỏi lớp vỏ của nó"[59] 


Vô ngại giải đạo (Patisambhidamagga) mô tả một năng lực siêu phàm khác của 
loai bién hóa thần thông mặc dù không được dé cập rõ ràng trong các kinh. Đó là 
Biến dạng thần thông (vikubbana iddhi) — khả năng bién đôi hinh dạng của chính 
thân mình hoặc phô diễn những hinh thé hão huyền khác. [60] 


Muốn đắc thần thông này, hành giả trước phải quyết định sẽ xuất hiện trong một 
hình dạng đặc biệt nào đó, chăng hạn như hình dạng một trẻ em, một vị chư thiên, 
một con vật,... Rồi hành giả phải nhập và xuất thiền cán bản và tác ý đến tướng của 
mình trong hình dạng đã chọn. Một lần nữa hành giả nhập đệ tứ thiền, xuất và 
quyết định: *Ta hãy là một đứa bé, v.v... loai như vậy, như vậy”. Cùng với sự 
quyết định ấy, hành giả xuất hiện như một trẻ em hoặc như bất kỳ một hình dạng 
nào khác mà hành giả dà chọn. Tuy nhiên hành giả không nhất thiết phải thực hiện 
sự biến dạng ngay trên thân mình, mà có thể quyết định hóa hiện ra một hình thể 
nào đó, như một con ngựa, một con voi, v.v... và hình thể đó sẽ xuất hiện trước 
hành giả và mọi người. 


THIÊN VÀ TÁI SANH 


Theo Phật giáo, tất cả hữu tình chúng sanh nào còn vô minh và ái dục tất nhiên 
phải chịu tái sanh. Bao lâu còn có ước muốn hiện hữu trong một hình thức nào đó 
thì tiến trình luân hồi vẫn sẽ tiếp diễn không ngừng. Yếu tô đặc biệt quyết định nơi 
thọ sanh và những điều kiện tái sanh là nghiệp (kamma). Kamma hay nghiệp là 
hành động có chủ ý, nghĩa là những hành động, lời nói và ý nghĩ bộc lộ ra với sự 
chủ tâm, tính toán, có thé là thiện (kusala) hoặc bất thiện (akusala). Các nghiệp bát 
thiện là những hành động bắt nguồn từ tham, sân và si. Các nghiệp thiện là những 
hành động xuất phát từ vô tham, vô sân và vô si. Mỗi kamma hay hành động có 
chủ tâm mà con người thực hiện được tích lũy trong dòng tâm tương tục hay hữu 
phân của họ. Nơi đây, nó tồn tai như một sức mạnh có khả năng tạo quả (vipāka) 
trong tương lai. Những quả báo này tương ứng với tính chát đạo đức của hành 
động. Các thiện nghiệp đem lại sự an vui và thành công, các bát thién nghiép dua 
dén khó dau và thát bai. Trong su tuong quan của nghiệp với tién trình tái sanh, 

các thiện nghiệp đưa đến một sanh thú tốt đẹp, các bất thiện nghiệp dẫn đến một sự 
tái sanh xâu. 
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Thiên, như một loại thiện nghiệp, đóng vai trò then chốt trong tién trình tái sanh. 
Trong vô SỐ các nghiệp mà một người thực hiện suốt cuộc đời của mình, chỉ có 
một nghiệp xuất hiện vào lúc lâm chung dé quyết dinh tình trạng tái sanh của 
người ây. Những nghiệp đảm nhận vai trò quyết định này được xếp theo thứ bậc ưu 
tiên. Ưu tiên nhất được dành cho loại trọng nghiệp về phương diện đạo đức, tức là 
những hành động cực thiện hoặc cực ác. Những cực thiện nghiệp là các thiền 
chứng, còn cực ác nghiệp gòm ngũ nghịch đại tội: giết cha, giết mẹ, giết một vi 
thánh nhân, làm thân Phật chảy máu và chia rẽ Tăng. Kế tiếp, trong thứ tự ưu tiên, 
đó là các hành động có ý nghĩa đạo đức thực hiện vào lúc sắp chết (cận tử nghiệp), 
rồi đến thường nghiệp và cuói cùng là những nghiệp linh tinh được tích chứa lại 
mà thuật ngữ thường gọi là tích lũy nghiép.je1i Đối với những nghiệp không thực 
sự đưa đến tái sanh vẫn có thé tao ra quả trong suốt cuộc đời của một người, hoặc 
làm nhiệm vụ hỗ trợ, hoặc gây chướng ngại, hoặc phá hủy hoàn toàn những kết quả 
của sanh nghiệp (rebirth generative kamma). 


Theo vũ trụ quan Phật giáo, có rất nhiều cảnh giới sinh tồn, nơi đây các chúng sanh 
tùy theo nghiệp đã tạo của mình mà thọ sanh. Những cảnh giới này được nhóm lại 
thành ba cõi: dục giới (kamavacarabhümi) là phạm vi tái sanh dành cho các nghiệp 
ác và thiện nghiệp không phải thiền; sắc giới (rapavacarabhümi) là pham vi tái 

sanh dành cho tứ thién tế sắc hay tứ thiền sắc giói; VÔ sắc giói (arupa- 
vacarabhüimi) là phạm vi tái sanh dành cho tứ thiền vô sắc. 


Nếu một bát thiện nghiệp trở thành nhân tô quyết định tái sanh, thì sự tái sanh sẽ 
xảy ra nơi một trong bốn cảnh giới: Địa ngục (niraya), Nga quy (petti-visaya), Súc 
sanh (tiracchanayoni) và Atula (asura-kaya). Bốn trạng thái này được gọi chung là 
cảnh giới khó (apayabhümi), khó thú (duggati) và doa xứ (vini-páta). Néu mót 
thiện nghiệp thuộc loại phi thiền (non — jhànic) quyết định tái sanh, nó sẽ cho quà 
tái sanh trong nhân giới (manussaloka) hoặc một trong sáu cảnh giới chư thiên, đó 
là, Tứ Đại thiên vương giới (Catu-maharajikadevaloka), Tam Thập Tam thiên giới 
(Tàva-tamsa), Dạ ma thiên giới (Yama), Đâu suất thiên giới (Tusita); Hóa lạc thiên 
giới (Nimmanarati) và Tha hóa tự tại thiên giới (Paranimmitavasavatti). Bảy cảnh 
giới gồm nhân giới và sáu thiên giới này gộp chung lại tạo thành cõi vui dục giới 
(kamavacarasugatibhümi). 


Trên các cõi dục là các cõi sắc giới. Muốn tái sanh trong các cõi này phải chứng 
bón bậc thiền sắc giới và thiền chứng ấy không bị hoại vào lúc chết. Mười sáu cánh 
giới trong cõi này được sắp theo thứ tự tương quan với bốn bậc thiền. Những vị 
đắc sơ thiền ở mức thấp sẽ tái sanh nơi cảnh giới Phạm chúng 

thiên (8rahmapärisa/ja). Những vị đắc sơ thiền ở mức trung bình sẽ tái sanh noi 
cảnh giới Phạm phụ thiên (Brahmapurohita). Và những vị đắc sơ thiền ở mức cao 
sẽ tái sanh nơi cảnh giới của Đại phạm thiên (Mahá-brahma). Tương tự, đắc nhi 
thiền bậc ha sẽ tái sanh trong Thiéu quang thiên giới (Parittübha); bậc trung trong 
Vô lượng quang thiên giới (4ppamanabha) và bậc thượng trong Quang âm thiên 
giới (Abhassara). Lại nữa, vị đắc tam thiền bậc hạ sẽ tái sanh trong Thiéu tịnh 
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thiên giới (Parittasubha), bậc trung trong Vô lượng tịnh thiên giới 
(Appamanasubha) và bậc thượng trong Biên tịnh thiên giới (Subhakinha). 


Tương xứng với đệ tứ thiền có ba cảnh giới: Quảng quả thiên giới (Vehapphala), 
Vô tưởng thiên giới (Asanfinfiasatta) và Ngũ tinh cư thiên giới (Suaddha-vasa). Bậc 
thiền này không tuân theo mô thức phân chia như trước. Dường như những vị thực 
hành và đắc đệ tứ thiền nhưng không đạt đến một quả chứng siêu thế nào đều sanh 
vào Quảng quả thiên giới mà không có sự phân biệt theo cấp độ tu tập thượng, 
trung, hạ như trước. Riêng Vô tưởng thiên giới (cảnh giới chỉ có sắc mà không có 
tâm) dành cho những người sau khi đắc đệ tứ thiền dùng sức mạnh của thiền chứng 
áy dé tái sanh chỉ với sắc thân, các vị này không có thức cho đến khi hết phước ở 
cảnh giới ấy. Ngũ tịnh cư Thiên gồm các cảnh giới Vô phiền (Aviha), Vô nhiệt 
(Atappa), Thiện hiện (Sudassi), Thiện kiến (Sudassa) và Sắc cứu cánh (Akanittha) 
chỉ mở ra cho các vị Bát lai (Anāgāmi), các vị thánh đệ tử ở giai đoạn áp chót của 
sự giải thoát, đã đoạn trừ các kiết sử trói buộc họ vào dục giới và vi thé tu dóng tái 
sanh lên các cảnh giới cao hon. Từ ở đây, ho đắc Alahán quà và nhập Niét bàn 
luôn. 

Vượt qua các cõi sắc giới là các cõi vô sắc giới (arüpavacarabhümi). Cói này có 
bốn: Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ. Hiền nhiên đây là những cảnh giới tái sanh dành cho những hành giả đã đắc và 
thành thục một trong bón bậc thiền vô sắc nhưng không bẻ gãy được các kiét sử 
từng trói buộc họ vào vòng luân hồi. Những hành giả thành thục một định chứng 
vô sắc nào đó vào lúc lâm chung sẽ tái sanh vào cảnh giới thích hợp. Nơi đây, họ 
trú cho đến khi nghiệp lực của bậc thiền ấy không còn. Lúc đó họ chết và tái sanh 
vào một cảnh giới khác tùy theo tích lũy nghiệp của họ quyết định. 
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II "Santà vimokkhà atikkamma rüpe àrupa ". MN. 1:33. 


[21 Akàsanancdyatana, Vinnànancàyatana, Akincannàyatana và Neva- 
sannànàásannayatana. 


[3] MN. 1: 410 

[4] PP., p. 354 — 355 Vism., p. 272. 

[5] PP. p. 355, Vism. p. 272. 

I6] "Sabbaso rüpasannànam samatikkamà patighasannànam atthagamà nànatta 


sannànam amanasikàrà ananto àkàsoti àkàsanancàyafanam upasampajja 
viharati ". DN. 1:183 
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[7] Vism., p. 273. 
[8] Vibh., p. 272. 
[9] Vism., p. 257. 


[10] PP., p. 361 “Sabbaso àkànancàyatana samatikkamà anantam vinnànam ti 
vinnànancàyatanam upasampajj àviharati". Vibh, p.273 


[11] PP,. p. 362. Vism., p.277 
[12] PP., p.363 Vism, p.277 


[13] PP., p.363: "Sabbaso vinnànancáyatanam samatikkamma, n 'atthi kinci ti 
dàkincannàyatanam upasampajja viharafi”. Vibh., p.254. 


[14] Vibh., PP., p. 278 
[15] PP., p. 364 Vism, p. 278 
[16] PP., p. 265 MN. 2 — 231. 


[17] PP. "Sabbaso àkincannàyatanam samatikkamma nevasannànà sannàyatanam 
upasampajja viharati ". 


[18] PP., p. 366. Vibh., p. 274. 

[19] PP., p. 366 Vism., p. 280 

[20] PP., p. 367. Vism., p. 280. 

[21] PP., p. 367-368 Vism., p. 281. 
[22] Xem Dhs. p. 68. 

[23] PP., p. 369-370. Vism., p. 282. 
[24] PP., p. 370-377 Vism., p. 283 
[25] AN. 1: 163 - 165 

[26] SN. 2 : 216 

7] DN. 3:281 


psi DN. 1: 76 - 77 


112 


[29] "Jddhividhaya cittam abhiniharati abhininnàmeti `. 

[30] DN. I : 77 

[31] “Eko pi hutvà bahudháhoti, bahudhà pi hutvà eko hoti”. 
[32] PP. p. 420 — 427. Vism., p. 323 — 328 

133] Àvibhàvatirobhàvam 

[34] Tiro — kuddam tiro — pàkàram tiro — pabbatam 

[35] Pathaviya pi ummujja nimmujjam karoti seyyàtha pi udake. 
[36] Udake pi abhijjamàno gacchati seyyathà pi pathaviyam. 
[37] Akàse pi pallankena kamati seyyathàpi pakkhi sakuno. 


[38] Ime pi candima — suriyà evam mahiddhike evam mahànubhàve pàninà 
parimassati parimajjati. 


[39] Yàva brahmalokà pi kàyena va samvatteti. 

[40] Xem Pts, p. 387 — 388. 

[41] Vimp., 2:112. 

[42] SN. 4: 269. 

143] DN. 1: 212 — 215. Pts, p. 401 — 404. 

[44] Pts., p. 401 — 404. 

[45] PP., p. 446. DN. 1:79. 

[46] Vajiranàna, Buddhist Meditation, PP., 445 — 446. DN. 1:79 
[47] PP., p. 449. Vism., p. 344 — 345. 

[48] PP., p. 473. Vism., p. 364. 

[49] Vajiranàna, Buddhist Meditation. PP., 447 — 448. DN. 1: 81. 
[50] PP., p. 453 — 455. Vism., p. 347 - 349 


[51] DN., 1: 81 - 82 
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[52] Vajfiranàna, Buddhist Meditation, p. 451. DN. 1:82 
[53] PP., p. 477 — 478 Vism., p. 363, 367 — 368. 

[54] DN. 1: 83 — 84 

[55] DN. A. 1: 201. 

[156] DN. 1:76-77. MN. 2: 17-18 

[57] DN. 1:76 

[58] DN. 1:77 

[59] PP., p. 444. Vism., p.342 

[60] Pts., p. 388 

[61] Narada, Manual, p. 259-262. 
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CHUONG VII 
CON ĐƯỜNG TU TẬP TUỆ QUÁN 


Mục đích của đạo Phật, giải thoát hoàn toàn và vĩnh viễn khỏi khổ, được thành tựu 
vào việc tu tập tam hoc hay ba giai đoạn của dao lộ — Giới (sila), Định (samadhi) 
và Tuệ (panñnñã). Bốn thiền sắc giới và bốn thiền vô sắc là những bậc thiền hiệp 
thế, thuộc giai đoạn tu tập định, đã hoàn tất một mức độ đáng ké trên lộ trình giải 
thoát. Tuy nhiên, tự thân các bậc thiền này vẫn còn phải gánh chịu hai trách nhiệm. 
Thứ nhất, do khinh suất hay tự mãn, chúng có thé hoại mát. Thứ hai, việc đắc thiền 
vẫn không đủ dé bảo đảm cho sự giải thoát hoàn toàn khói khó. Lý do các bác 
thiền hiệp thé tự bản thân chúng không thé dem lại sự giải thoát khó là vì chúng 
không có khả năng cắt đứt nhân sanh khó. Đức Phật dạy rằng nhân sanh cơ bản của 
khó, động lực thúc đây nằm dàng sau vòng tử sanh luân hồi, là những phiền não 
với ba nhân tham, sân, si tạo thành ba nhân bất thiện của chúng. Định ở mức an 
chỉ, cho dù có thể được tu tập sâu lắng đến đâu chăng nữa cũng chỉ dẫn đến một sự 
đè nén nhất thời của các phiên não, chứ không hoàn toàn bứng gốc được chúng. 
Định không thể phá hủy những hạt giống ngủ ngầm của phiền não, do đó không 

thé loại trừ được chúng tận căn nguyên. Vì những lý do nêu trên, thiền hiệp thé đơn 
thuần, ngay cả khi được duy trì vĩnh viễn, tự thân nó vẫn không thé chám dứt vòng 
luân hồi. Ngược lại nó còn có thể làm cho vòng luân hồi ấy trở thành dài thêm. Vì 
mỗi một thiền chứng sắc giới hoặc vô sắc, néu bám vào nó với thái độ chấp thủ sẽ 
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đưa đến tái sanh nơi cảnh giới đặc biệt tương xứng với tiềm lực nghiệp của bậc 
thiên ây và sau đó có thê phải tái sanh vào một cảnh giới thâp hơn nào đó tùy theo 
tích lũy nghiệp đã tạo. 


Đề thành tựu sự giải thoát hoàn toàn khỏi vòng tử sanh luân hồi này, vẫn đề được 
đòi hỏi là sự tuyệt trừ mọi phiền não. Bởi lẽ loại phiền não cán bản nhất là si mé 
(moha) hay còn gọi là vô minh (avijja) nên máu chốt đưa đến giải thoát năm ở chỗ 
diệt trừ vô minh bằng việc phát trién trí tuệ, pháp đối nghịch trực tiếp của nó. 
Trong chương này chúng ta sẽ khảo sát bản chất của tuệ và những phương pháp 
nhờ đó tuệ được phát triển. Do vì tuệ đòi hỏi phải có một sự thành thục nào đó 
trong định nên hiển nhiên rằng thiền khăng định một vi trí trong sự tu tập của nó. 
Tuy nhiên, vị trí này không nhất thiết có định hay bát di bát dich mà như chúng ta 
sẽ thấy còn tùy thuộc vào khuynh hướng của từng hành giả. 


Phần chính của chương này và chương kế sẽ dành dé luận bàn vé sự khác biệt giữa 
hai từ quan trọng đối yet triết hoc Phát giáo truyền thông Theravāda. Hai từ đó là 
“hiệp thế” (lokiya) và “siêu thế” (okuttara). Từ hiệp thé được áp dụng cho moi 
hiện tượng bao gôm trong thé gian của năm thủ uán (panñcuppãdänakkhandhä) — 
sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Như vậy, loka bao trùm các trạng thái tâm cũng như 
vật chất (sắc) và các trạng thái thuộc cảm xúc, thiện cũng như ác, những thiền 
chứng thuộc sắc giới và vô sắc giới, cũng như các tâm thuộc dục giới. Ngược lại, 
siêu thế áp dụng tuyệt đối cho các pháp đã vượt ra khỏi thế gian của năm thủ uán. 
Chín pháp siéu thé (lokuttaradhamma) là Niét bàn (Mibbãna), bón thánh đạo 
(magga) dẫn đến Niét bàn và bón quả (phala) tương ứng của chúng làm nhiệm vụ 
cảm nghiệm hạnh phúc của Niết bàn. Hy vọng rằng phần bàn luận sau đây sẽ làm 
sáng tỏ hơn ý nghĩa của những thuật ngữ này. 


BÁN CHÁT CỦA TUỆ 


Thanh Tinh Dao đưa ra một luận giải phân tích về tuệ, đề cập dưới sáu dé mục: 
Định nghĩa về tuệ; Tại sao nó được định nghĩa như vậy; Đặc tính, nhiệm vụ, biểu 
hiện và nhân gần của tuệ; Phân loại tuệ; Phương pháp tu tập tuệ; Những lợi ích của 
tuệ. [1] Xét qua những nguyên tắc này chắc chán sẽ giúp chúng ta thấy được bản 
chất của tuệ. 


1. Tuệ, theo luận sự Buddhaghosa, được định nghĩa là “mình sát trí tương ưng với 
các thiện tâm”. [2] 


2. Sở di tuệ được hiểu theo nghĩa đó là vi nó là một hành động hiểu biết 
(pajãnana), một cách nhận thức (jānana) khác và cao cấp hon các cách tưởng tri 
(sanfjãnana) và thức tri (vijanana). Cái dé phân biệt tuệ với các hình thức khác 
của sự nhận thức là khả năng thâm nhập vào các đặc tánh vô thường, khổ và vô 
ngã cũng như khả năng đưa đến sự hiển lộ siêu thé đạo của nó. 


115 


3. Sw thể nhập vào thực tánh của các pháp là đặc tánh của tuệ. Nó thé nhập vào 
các tính chất chung và riêng của các pháp qua sự nhận thức trực tiếp chứ không 
qua trung gian. Nhiệm vụ của tuệ là “thủ tiêu bóng tối của si mê vốn che đậy thực 
tánh của pháp” và “vô si" là biéu hiện của tuệ. Bởi vì đức Phật nói rằng tâm ai có 
định sẽ biết và thấy các pháp như chúng thực sự là, do đó nhân gần của tuệ là 
dinh. [3] 


4. Tuệ dùng làm phương tiện dé đạt đến giải thoát được chia làm hai loại chính, 
đó là minh sát trí (vipassana nriana) hay còn goi là quán tuệ và trí thuộc các siêu 
thế đạo (magga nñāņa). Minh sát trí là sự thê nhập trực tiếp vào tam tướng vô 
thường, khó và vô ngã của các pháp hữu vi. Nó lây năm uán: sắc, thọ, tưởng, hành, 
thức làm đối tượng. Bởi vì minh sát trí lẫy thé gian (loka) của các hành (sankhãra) 
làm đối tượng, do đó nó được xem như một hình thức của tuệ hiệp thé (Jokiya 
panfñnñä). Minh sát trí, tự bản thân nó không trực tiếp diệt trừ các phiền não. Nó 
dùng dé mở đường cho loại tuệ thứ hai, tức các siêu thế đạo tuệ vốn chỉ xuất hiện 
khi minh sát trí đã được tu tập đến tột đỉnh. Đạo tuệ khởi lên ở bốn giai đoạn rõ rệt 
(sẽ đề cập đến trong phần sau) đồng thời với việc chứng đắc Niết bàn, thấu triệt Tứ 
thánh dé và cắt đứt các phiền não. Tuệ này gọi là “siêu thế” (okuttara) vì nó vượt 
qua khói (uttarati) thé gian của năm uán dé chứng đắc trạng thái siêu xuất thé gian, 
tức Niết bàn. 


5. Vi hành giả trong giáo pháp của đức Phật nỗ lực hướng đến giải thoát, bắt đầu 
sự tu tâp tuệ bằng việc thiết lập vững chắc các nên móng của nó trước, đó là giới 
thanh tịnh và định tâm thanh tịnh. Kế tiếp, hành giả học và thông thao các đối 
tượng căn bản trên đó tuệ làm việc quán chiếu năm uán, mười hai xứ, mười tám 
giới, Tứ thánh dé, Thập nhị nhân duyên, v.v... Hành giả khởi sự tu tập tuệ thực thụ 
bằng cách trau dói minh sát vào thực tánh vô thường, khó và vô ngã của năm uán. 
Khi việc minh sát này đạt đến tột đỉnh, nó sẽ tự động chuyên sang tuệ siêu thế, chỉ 
phần chánh kiến của Bát Thánh Đạo. Đạo tuệ sẽ chuyên từ các pháp hữu vi (hành) 
sang Niết bàn giới vô vi, hủy diệt các phiền não ngủ ngầm tận căn dé của chúng. 


6. Việc loại trừ phiền não, chứng ngộ Niét bàn và thành tựu các thánh đạo, thánh 
quả mà đỉnh cao là Alahán này, theo luận sư Buddhaghosa, là những lợi ích của 
việc tu tâp tuệ. [4 


NHỊ THỪA (2 CÓ XE) 


Truyền thống Thượng Tọa Bộ (T. heravada) nhìn nhận hai phương pháp tu tập tuệ 
khác nhau, trong đó hành giả có quyền tự do chọn lựa tùy theo năng khiếu và 
khuynh hướng của minh. Hai phuong pháp này là chỉ thừa (samatthayanika) và 
quán thừa hay minh sát thừa (vipassanayana). Những hành giả theo phuong pháp 
chỉ thừa được goi là “chỉ thừa hành giả” - người lấy tịnh chỉ làm có xe, và theo 
quán thừa thì được goi là “quán thừa hành giả” — người lấy quán (minh sát) làm có 
xe. Bởi vì cả hai cỗ xe, dù tên gọi có khác, đều là những phương pháp đề phát triển 
tuệ giác, do đó nhằm ngăn ngừa sự hiểu lầm, loại hành giả theo quán thừa đôi khi 
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còn được gọi là “thuần quán thừa hành giả” (suddhavipassanäyänika), hoặc “khô 
quán hành giả” (sukkhavipassaka). Mặc dù cả ba từ này thoạt tiên xuất hiện trong 
các bản chú giải hơn là trong kinh tạng, song việc nhìn nhận hai cỗ xe dường như 
đã được hàm ý đâu đó trong một số đoạn kinh. 


Chỉ thừa hành giả là một hành giả trước tiên đạt đến cận định hay một trong tám 
bậc thiền hiệp thế, ròi xuất thiền và dùng thiền chứng của mình như một căn bản 
cho việc trau dói minh sát cho đến khi đạt đến siêu thé đạo. Việc chứng đạo dù ở 
bát kỳ giai dao nào trong bốn giai đoạn của nó cũng luôn luôn khởi lên với một 
cường độ dinh và như vậy nhất thiết phải ké thiền siêu thế dưới đề mục chánh dinh 
(sammasamadhi), chi phân thứ tám của Bát Thánh Đạo. Trái với hạng chỉ thừa 
hành giả, hạng quán thừa không đạt đến một thiên hiệp thế nào trước khi thực hành 
minh sát quán [5], hoặc nếu có, hành giả cũng không dùng nó như một phương tiện 
cho việc trau dồi minh sát. Thay vì nhập và xuất khỏi thiên, hành giả trực tiếp tiến 
hành minh sát quán vào các hiện tượng của thân và tâm hay danh sắc xuất hiện nơi 
sáu căn — mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và tâm. Băng phương tiện thuần quán này, hành 
giả đạt đến thánh đạo, và cũng như trường hợp của vị hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ, 
ở đây nhất thiết phải gồm luôn thiền siêu thế. 


Chủ yếu của phuong pháp quán thừa là thực hành chánh niệm (sati) — sự quán sát 
đơn thuần nhưng không gián đoạn các hiện tượng thân và tâm dang thay đối. Đức 
Phật đã giải thích tận tường việc thực hành chánh niệm này trong kinh Tứ niệm xứ 
dưới dang bốn phép quán — quán thân (Kaya), thọ (vedana), tâm (citta) và pháp 
(dhamma). Bốn phép quán hay bốn “niệm xứ” (satipatthàna) này, tập trung lãnh 
vực quán sát vào các hiện tượng thân và tâm đa dạng với những đặc điểm phó quát 
cüa chüng là vó thuóng, khó và vó ngà. Dói vói vi hành già theo phuong pháp chi 
thừa cũng vậy, vào lúc xuất khỏi thién và bát đầu minh sát — quán, hành giả phải 
thuc hành Tứ niệm xứ, vì điều này đã được đức Phật kháng định là “con đường 
độc nhất dua đến sự tịnh hóa các chúng sanh, vượt qua sâu bị, đoạn tận khổ ưu, 
thành tựu chánh đạo và chứng ngộ Niết bàn "6| 


Nguón tham chiếu cô điển dé thấy ra sự phân biệt giữa hai cỗ xe tịnh chỉ và minh 
quán này là Visuddhimagga (Thanh Tinh Đạo). Bộ luận này giải thích rằng khi một 
hành giả bắt đầu tu tập tuệ, “ước hét, nêu có xe của vi ây là tinh chi, (vi áy) phái 
xuất khỏi bậc thién sắc giới hay vô sắc ấy ngoai trừ Phi tưởng phi phi tưởng xứ, và 
hành giả nén phán biệt theo đặc tính, nhiệm vu, v.v... các thiên chỉ như tám, tứ, hy, 
lạc cũng như các pháp tuong ưng với chúng. "7| 


Ở các đoạn chú giải khác lại cho rằng cận định (upacarasamadhi) là vừa đủ cho 
có xe tịnh chỉ. Phi tưởng phi phi tưởng xứ, bậc thiền vô sắc cuối cùng trong tứ 
thiền vô sắc (đrupa) được loại ra bởi vì các thiền chi của nó quá vi té dé cho một 
hành giả sơ cơ có thể phân biệt. Ngược lại, nếu có xe của hành giả là thuần quán 
thì được khuyên là hãy bắt đầu bằng việc phân biệt các hiện tượng thân và tâm một 
cách trực tiếp mà không dùng một bậc thiền nào cho mục đích này. Loại hành giả 
thuần quán này đôi khi được đề cập đến bằng một tên khác là “khô quán hành giả”, 
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bởi vì pháp quán của vị này không được tâm ướt với nước của thiền 
định hãng). [81 


Như chúng ta đã đề cập ở trên, mặc dù ba từ: samāthayānika (chỉ thừa hành 
g1ả),vipassanayanika (quán thừa hành giả) và sukkhavipassaka (Khô quán hành 
già) là những từ mới ché tác vào thời chú giải, song su phân biệt ra các có xe và 
loại hành giả hình nhu vẫn duoc rút trực tiếp từ kinh tang Pali. Dmc Phát trong 
những làn giải thích thấu đáo vé hệ thống tu tập của Ngài, thường gồm luôn cả tứ 
thiền vào đó và đặt nó trước sự tu tập minh sát quán cũng như chứng đạo. Tuy 
nhiên một số bài kinh dẫn chứng cho thấy có những phương pháp tu tập khác nhau. 
Cháng hạn, trong Anguttara Nikãya (Tăng Chi Bộ kinh) đức Phật công bó: 


“Này các Ty kheo, có hang người được nội tám tịnh chỉ, nhưng không được tăng 
thượng tuệ pháp quán; có hang người được tăng thượng tuệ pháp quán nhung 
không được nội tâm tịnh chỉ; có hạng người không được nội tâm tịnh chỉ cũng 
không được tăng thượng tuệ pháp quán; có hạng người được nói tâm tinh chỉ và 
cũng được tăng thượng tuệ pháp quán. 


“Rồi này các Tỳ kheo, vị đã được nội tâm tịnh chỉ, nhưng không được tăng thượng 
tué pháp quán, sau khi an tru tám tịnh chí, chu tâm thực hành tăng thượng tuệ 
pháp quán, người ấy sau một thời gian được nội tâm tịnh chỉ và duoc tăng thượng 
tuệ pháp quán. 


“Rôi này các Tỳ kheo, vị không được nội tâm tịnh chỉ cũng không được tăng 
thượng tuệ pháp quản, người ây, để chứng được các thiện pháp này, cần phải thực 
hiện tăng thượng y muốn, tinh tán, có găng, nỗ lực, tâm không thói chuyền, chánh 
niệm, tỉnh giác. 


"Ví như, này các Ty kheo, khi khăn bị cháy hay tóc bi cháy, dé dáp tắt lửa, cán 
phải tăng thượng y y muốn, tinh tán, nó lực, có gáng,. tám khóng thói chuyén, chánh 
niệm, tỉnh giác. Cũng vậy, này các Ty kheo, người ấy, dé chứng đắc các thiên pháp 
này, cần phải thực hiện tăng thượng y muốn, tỉnh tấn,..., tinh giác. Sau một thời 
gian, vi áy thành người có được nội tám tinh chí và 2e thượng tué pháp quán. 


“Cũng vậy, này các Ty kheo, vi có được nội tám tinh chỉ và có được tăng thượng 
tuệ pháp quán, người này, sau khi an trú trong các thiện pháp áy, ván phải chu 
tâm tu tập hơn nữa đê đoạn diệt các lậu hoặc. "[9| 


Qua đoạn kinh trên chúng ta thấy đức Phật khích lệ hạng người đầu, an trú nội tâm 
tinh chỉ, nên có gắng dé có được tăng thượng tuệ pháp quán. Và hạng người thứ 
hai, an trú tăng thượng tuệ pháp quán, nén có gắng dé có được nội tâm tịnh chỉ. 
Chú giải giải thích “tâm tịnh chỉ” là định tâm thuộc an chỉ định 
(appanacittasamadhi) và “tăng thượng tuệ pháp quán” là minh sát trí phân biệt các 
hành (sankhara-pariggahavipassananñana), tức tuệ quản thâm nhập vào năm 

uán. [10] Vấn dé là, với những người có khả năng đắc được pháp này nhưng không 
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đắc được pháp kia làm sao để giúp họ chọn được cỗ xe thích hợp với khả năng của 
họ lúc ban đâu mới là quan trọng. Tuy nhiên, cuôi cùng thì tât cả mọi hành giả đêu 
phải bước vào tu tập tuệ quán đê đạt đên giải thoát đạo. 


Việc trình bày các cỗ xe khác nhau đưa đến mục đích (giải thoát) thậm chí còn rõ 
ràng hon nhu đã được giới thiệu trong một bài kinh do tôn giả Ananda thuyét. Mót 
làn nọ, tôn giả Ananda tuyên bó trước một nhóm các vi Ty kheo rằng, có một số vi 
tu tập quán (minh sát) có chỉ đi trước (samathapubbangamam vipassanam) và một 
số vị khác tu tập tịnh chỉ có quán đi trước (vipassanapubbangamam samatham). 
Cả hai phương pháp, theo giải thích của Tôn giả, đều dẫn đến siêu thế đạo: 


Ở đây, này chư hiển, Tỳ kheo tu tập quán, có tịnh chỉ di trước; do vị ấy có tịnh chỉ 
di trước, con dwong|i) được sanh khởi. Vi ấy thực hành con đường đó, tu tập làm 
cho sung mãn. Do vị ấy thực hành, tu tập, làm cho sung mãn con đường ấy, các 
kiét sử được đoạn tán, các tùy miên được chám dứt. 


Lại nữa, này chư hiên, vi Tỳ kheo tu tập cá hai chỉ — quán gắn liên với nhau.[12| Do 
vị ấy tu tập cả hai chi quán gắn liên với nhau, con đường được sanh khói. Vị ấy 
thực hành, tu tập, làm cho sung mãn con đường ấy, các kiết sử được đoạn lận, các 
tùy miên duoc chấm dứt. 


Thêm nữa, này chư hiên, tâm một vị Ty y kheo đã hoàn toàn dứt khói mọi dao động: 
đối với i pháp (dhamma). Đó là thời điểm, này chư hién, khi tâm của vị ấy an trú, ón 
định, nhất tâm, định tĩnh. Với vị ấy, con đường sanh khởi. Vi ấy thực hành con 
đường, tu tập, làm cho sung mãn. Do vị ây thực hành, tu tập, làm cho sung 

mãn con đường ấy, các kiét sử được đoạn tán, các tùy miên được chấm đứt.[13| 


Việc diễn giải đoạn kinh này theo tinh thần chú giải (tìm thấy trong chú giải Trung 
Bộ kinh) giải thích phương thức tu tập quán (minh sát) có tịnh chỉ đi trước như 
vây: 


Ó đây, một người trước tao ra cán dinh hay an chỉ dinh, đáy là tinh chỉ. Vi áy quán 
với minh sát tịnh chí ây và các pháp đồng sanh với nó là vô thường, khó, vô ngã. 
Đáy là quán. Như vậy gọi là tịnh chỉ đến trước, sau đó mới quán.|14| 


Phương thức tu tập tinh chỉ có quán đi trước được mô tả nhu sau: 


Ở đây, một người quán với minh quán năm thủ uán là vô thường, khó, vô ngã mà 
trước không tạo ra một loại tịnh chỉ (cận định hoặc an chỉ định) nào cả. Đáy là 
quán. Cùng với sự hoàn thành việc quán trong vị ấy nhất tâm khởi lên có đối tượng 
là sự từ bỏ các pháp đã tạo ra ở quán, đây là tịnh chỉ. Như vậy goi là quán đến 
trước, sau mới tịnh chỉ [15] 


Trong trường hợp này ta có thé hoài nghi là loai hành giả thứ hai vẫn chỉ đắc thiền 
hiệp thé sau khi tu tập quán, diém này phụ chú giải đoạn kinh chỉ rõ: “Nhât tâm vi 
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áy có được là chánh định thuộc siêu thé đạo (maggasammāsamādhi) và dói tượng 
của nó, goi là “sự từ bỏ” (vavassagga), tức Niết bàn.” [16] Phụ chú giải Tăng Chi 
Bộ kinh (The Anguttara sub- commentary) chính xác xem loại hành giả thứ hai này 
với loai quán thừa hành giả giống như nhau: “Vi tu tập tinh chi có quán di 

trước, diéu này được nói là thuộc vé quán thừa hành giả. ”un 


Nhu váy vi chi thừa hành giả theo tuần tự đắc cận dinh hay một bậc thiền hiệp thé 
trước rồi sau đó đắc minh sát trí, nhờ phương tiện ấy hành giả đạt đến siêu thế đạo 
góm tuệ dưới dé mục chánh kiến (sammáditthi). Ngược lại vị quán thừa hành giả 
bỏ qua các thiền hiệp thế và đi thăng vào minh sát quán. Khi đạt đến tận cùng của 
các tuệ minh sát, VỊ åy đắc siêu thé đạo, cũng như trường hợp của vi trước, góm 
chung cá tué làn thién siéu thé. Thién này duoc ké nhu su thành tuu tinh chi cüa vi 
y. 

CÁC NHIỆM VỤ CỦA THIÊN (JHĀNA) 


Đối với một hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ (chỉ thừa), việc chứng thiền hoàn thành 
hai nhiệm vụ. Thứ nhất, nó tạo một căn bản cho sự thanh tịnh tâm và nội lực tự chủ 
cần thiết dé đảm nhân công việc minh sát quán; và thứ hai, nó dùng như một đôi 
tượng khảo sát cho minh quán dé phân biệt tam tướng vô thường, khó, vô ngã. 
Thiền (jhána) hoàn tất nhiệm vụ thứ nhất bằng cách cung cấp một phương tiện hữu 
hiệu cho việc vượt qua các trién cái. Như chúng ta đã biết, đức Phật tuyên bố năm 
trién cái là những ué nhiễm của tâm và làm suy yếu trí tuệ, ngăn không cho hành 
giả thấy thực tánh của các pháp. [181 Muốn cho tuệ khởi lên, tâm trước hết phải 
được chân chánh định tĩnh, và muốn có chân chánh định tĩnh thì tâm cần phải thoát 
khói các trién cái. Công việc này được hoàn thành nhờ chứng thiền: cận định khiến 
cho năm triển cái chìm xuống, và sơ thiền cũng như các bậc thiền tiếp theo sẽ đây 
nó càng lúc càng xa hơn. Giải tỏa được năm triển cái tâm sẽ trở nén "nhu nhuyễn, 
dễ sử dụng, sảng chói, không bể vụn, chơn chánh định tĩnh để đoạn diệt các lậu 
hoặc. "[19] 


Với khả năng tạo ra định này, thiền (jhana) được gọi là cán bản (pađa) cho quán, 
và bác thiền đặc biệt nào mà hành giả nhập và xuất trước khi bắt đầu việc tu tập 
quán của mình thì được gọi là căn bản thiền (padakajjhana). Minh sát quán không 
thê được tu tập trong khi còn an trú trong thiền, bởi vì thiền quán đòi hỏi phải có sự 
thâm sát và quán chiếu, mà điều này chắc chắn không thể thực hiện được khi tâm 
còn chim đắm trong an chỉ nhất tâm. Nhung sau khi xuất khỏi thiền, tâm được giải 
tỏa khỏi các triền cái, sự tĩnh lặng và trong sáng của nó lúc ấy sẽ giúp cho việc 
minh quán chính xác, thâm thấu hơn. 


Các bậc thiền cũng đi vào pháp hành của hành giả theo có xe tịnh chỉ 
(samathayänika) bằng khả năng thứ nhì của nó, đó là, như các đối tượng cho minh 
quán thâm sát. Việc tu tập quán chủ yếu tập trung vào sự khảo sát các hiện tượng 
thân và tâm hay Danh - Sắc để khám phá những đặc tính vô thường, khổ, vô ngã 
của chúng. Các bậc thiền mà hành giả đã đắc và xuất khỏi sẽ cung cấp cho vị ấy 
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một đôi tượng sẵn sàng dé sử dụng và đối tượng ấy cũng rõ ràng hơn cho việc 
khám phá tam tướng. Sau khi xuất khỏi một bậc thiền nào đó, hành giả sẽ tién hành 
khảo sát tâm thiền ấy, phân tích thành những phần tử của nó, xác định chúng theo 
tính chất chuẩn xác đặc biệt của chúng và phân tích cách chúng hiển thị tam tướng. 
Tiến trình này được gọi là thám sát trí (sammasananfiana), và bậc thién duoc düng 
dé thám sát này được dinh danh làsammasitajjhüna — thám sát thiền. Mặc dù cán 
bản thiền và thám sát thiền luôn luôn là nhu nhau, song hai thứ không nhất thiết 
trùng khớp nhau. Một hành giả không thể tu tập thâm sát trên một bậc thiền cao 
hơn khả năng chứng đắc của họ, nhưng nếu hành giả ấy sử dụng một bậc thiền cao 
hon làm căn bản thiền (pãđa-kajjhãna) của minh thì vẫn có thé tu tập thám sát 
quán trên một bậc thiên tháp hon mà trước đây họ đã đắc và thuần thục. Tính chát 
khác nhau giữa căn bản thiền và thám sát thiền đã được thừa nhận này dẫn đến 
những thuyết trái ngược nhau về định siêu thé của thánh đạo, như chúng ta sẽ thấy 
dưới đây (xem phán phân tích trang 340 - 341 ở dưới). 


Trong khi trình tự tu tập mà vị hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ đảm nhận không có vấn 
đề gì phải bàn lại, thì cái khó đường như lại nảy sanh đối với phương pháp tu tập 
của vị hành giả theo quán thừa. Cái khó ấy nằm ở chỗ làm sao giải thích loại định 
mà vị hành giả này dùng để cung cấp một căn bản cho quán. Chúng ta biết định là 
nhân cần thiết dé thấy và biết các pháp như chúng thực sự là, nếu không có cận 
định hoặc an chỉ định, vị ấy có thê dùng loại định nào? Giải pháp cho vẫn đề này 
được tìm thấy trong loại định khác với cận định và an chỉ định thuộc cỗ xe tịnh chỉ. 
Loại nhất tâm này được gọi là “sát na định” (khanika samādhi). Mặc dù tên gọi của 
nó là vậy, sát na định vẫn không biểu thị cho một sát na định riêng lẻ nào giữa cái 
dòng trôi chảy của những tư duy tán loạn ây. Đúng hơn nó biểu thị một loại định 
năng động trôi chảy từ đối tượng này đến đối tượng khác trong cái dòng hăng 
chuyền của các hiện tượng, chỉ giữ một cường độ nhất tâm và tự chủ đều đặn đủ dé 
thanh tinh tám khói các trién cái. Sát na dinh khói lén noi vi hành già theo có xe 
tinh chi cùng lúc với việc đắc tuệ giác sau giai đoạn thiền (post-jhànic) của vị ấy, 
nhưng đối với vị theo cỗ xe quán thừa, sát na định này phát triển một cách tự nhiên 
và tự động trong quá trình minh sát quán của vị này, trừ phi (vi ấy) phải gắn tâm 
trên một đối tượng đặc biệt nào đó. Như vậy, vị theo cỗ xe minh quán không hoàn 
toàn bỏ định ra khỏi trình tự tu tập của mình, mà chỉ phát triển nó theo cách khác 
với vị theo cỗ xe tịnh chỉ mà thôi. Bỏ qua các bậc thiên, vị này trực tiếp đi vào 
quán chiếu năm uán và do việc quán sát chúng liên tục từ sát na này sang sát na 
khác mà có được sát na định như một lực bó sung cho sự thám sát của vị ấy. Sát na 
dinh này hoàn thành nhiệm vụ giống như cán bản thiền của có xe tịnh chỉ, nghĩa là 
nó cung cấp nén tảng tâm trong sáng cần thiết cho tuệ giác phát khởi. 


Tầm quan trọng của sát na định trong cỗ xe minh quán đã được các bản chú giải và 
phụ chú giải thuộc văn học cô điển truyền thống Thượng Tọa Bộ xác nhận. Chẳng 
hạn nhu trong Thanh Tịnh Dao (Visuddhimagga), phần luận về pháp niệm hơi thở, 
tuyên bó rằng: “Vào lúc thực sự minh quán, sự nhất tâm trong một sát na khởi lén 
do thâm nhập vào những đặc tính (vô thường, khổ, vô ngã). "|20) chủ giải của bộ 
luận này,Paramatthananfijusa, định nghĩa đoạn “sự nhất tâm trong một sát na” 
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(khanikacittekaggata) như là sự định tâm chỉ kéo dài trong một sát na, và tuyên 
bố: “Cũng vì lý do đó, khi sự nhất tâm trong một sát na này khởi lên không gián 
đoạn trên đối tượng của nó theo cách không bị pháp đối nghịch đánh bai, nó sẽ 
gắn chặt tâm không lay động như dang ở trong an chỉ định. ”J21J Cũng tác phẩm 
này còn có một số tham khảo khác vé sát na định. Góp ý về những nhận xét của 
luận sư Buddhaghosa cho rằng con đường thanh tịnh đôi khi được (đức Phật) dạy 
là bằng một minh tuệ quán, bóMaha Tikà vạch rõ rằng lời nhận xét này không hàm 
ý loại trừ tất cả các loai định mà chỉ muốn nói tới “các định rõ rêt” như cán định và 
an chỉ định. Vi thế không nên hiểu răng không có định trong trường hợp của vị 
hành giả theo quán thừa, “vì không có tuệ quán nào xảy ra mà không có sát na 
định "2| Ó đây, sát na dinh là loai định phù hợp với một người mà có xe của ho là 
minh quán. 


... Không thể có định siêu thé và tuệ siêu thé mà trước đó không có định và tuệ hiệp 
thé; vì (nếu) không có cận định và an chỉ định nơi một vị mà cô xe của họ là tịnh 
chỉ, hoặc không có sát na định nơi một vị mà có xe cua họ là minh quán, và không 
có Tam giải thoát món (Gateways to Liberation)..., đạo lộ siêu thé, trong cả hai 
trường hợp, chăng thé nào được đạt đến. |23] 


Chú giải Trung Bộ kinh, trong một đoạn đã được trích dẫn dày đủ ở trang 268 trên, 
nói rằng: “Một người, với minh sát, quán năm thủ uân ké như vô thường, khó, vô 
ngã mà trước đó không tao ra các loại tinh chỉ nhu đã nói." Phụ chú giải của bộ 
chú giải này làm sáng tỏ lời tuyên bố trên bằng cách giải thích: “Sự giới hạn 
“không có tịnh chỉ” ở đây hàm ý loại trừ cận định, chứ không phải sát na định, vì 
không thé có tuệ quán mà không có sát na định. ”I24] 


Trái với định thuộc các bậc thiền, sát na định là một loại nhất tâm di động tập trung 
vào sự tương tục không gián đoạn của tâm nhằm ghi nhận chuỗi nói tiếp của các 
đối tượng đang trôi cháy nhu thé gắn chặt nó vào an chỉ định, đồng thời cô lập các 
trién cái vào một chó và tăng cường sức mạnh của thanh tịnh tâm. Vì lý do này, sát 
na định có thé được hiểu như ngầm ké trong cận định theo những định nghĩa tiêu 
chuẩn vé sự thanh tịnh tâm nhu đã kê ở cận định và an chỉ định. 


THÁT THANH TỊNH 


Đạo lộ giải thoát, thường được trình bày dưới dang tam hoc — Giói, Dinh, Tuệ — 
đôi khi còn được chia thành bảy giai đoạn gọi là Thất thanh tịnh (Satta-visuddhi). 
Cán bản kinh cho hệ thống này là Bảy tram xe (Rathavinita Sutta, bài kinh số 24 
trong Trung Bộ) và bộ Vô ngại giải dao (Patisambhidamagga). Lói sáp xép có hé 
thống của bài kinh khẳng định tính chát đặc thù trong truyén thống chú giải 
Thượng Tọa Bộ vì nó hình thành cầu trúc cho bộ Thanh Tịnh Đạo (Visuddhi- 
magga). Chính vì vậy mà nó được đặt lên hàng đầu trong mọi cuộc luận bàn vé các 
giai đoạn thiền Phật giáo. 
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Theo lối sắp xếp này, để đạt đến sự giải thoát viên mãn, người hành thiền phải trải 
qua bảy loại thanh tịnh. Đó là: Giới thanh tịnh, Tâm thanh tịnh, Kiến thanh tịnh, 
Đoạn Nghi thanh tịnh, Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh, Đạo hành tri Kiến thanh 
tịnh và tri kiến thanh tịnh. [25] Trong khi đó, bộ Vi Diệu Pháp yếu nghĩa 
(Abhidhammatthasangaha) nhìn nhận các pháp thanh tịnh khác chủ yếu nhám vào 
sự phát triển trí tuệ, đó là Tam tướng, Tam pháp quán, mười loại Tuệ minh sát, 
Tam giải thoát, Tam giải thoát môn.[26] Tuy nhiên vì các pháp này đều nằm trong 
phạm vi của Thất thanh tịnh nên chúng ta có thể lấy Thất thanh tịnh nảy làm căn 
bản cho việc luận bàn và sẽ đề cập đến các pháp khác khi thấy có liên quan. 


1. Giới thanh tịnh 


Giới thanh tịnh đồng nghĩa với Tăng thượng giới học (Adhisilasikkha), chú trọng 
đến bón thanh tịnh giới đã dé cập ở trên, đó là, Phòng hộ theo giới bón Ba-la-dé- 
mộc-xoa (Patimokkha, Biệt biệt giải thoát giới), Phòng hộ các căn, Thanh tinh sinh 
mạng, Giới quán tưởng tứ vật dụng. [27] Đây là nền tảng cho sự phát triển tuệ quán 
có giá trị như sự tu tập tịnh chỉ. 


2. Tám thanh tịnh 


Tâm thanh tịnh đồng với tu tập định hoặc Tăng thượng tâm 

học (Adhicittasikkha). Nó được định nghĩa như tám định chứng cùng với cận dinh. 
Vị hành giả theo có xe tịnh chỉ hoàn tất thanh tịnh tâm bằng việc thành tựu cận 
định hoặc an chỉ dinh trong một hoặc vài bậc thiền, nhờ đó đè nén các trién cái. 
Hành giả theo quán thừa, như chúng ta đã thấy, thành tựu sự thanh tịnh tâm này 
nhờ sát na định, và khi nó vượt qua các trién cái thi có thé được xép vào cán dinh. 


3. Kiến thanh tịnh 


Năm thanh tịnh còn lại thuộc về giai đoạn tu tập tuệ. Bốn thanh tịnh đầu thuộc 
phân hiệp thê của đạo lộ (giải thoát), tức tuệ minh sát, thanh tịnh cuôi thuộc phân 
siêu thê, hay thánh đạo tuệ (Magga nana). 


Kiến thanh tịnh nhằm vào việc có được một cái nhìn đúng về bản chất của hiện 
hữu. Bởi chính sự chấp giữ sai lầm vào cuộc sống đã kết tinh thành ngã kiến, từ đó 
trói chặt con người vào vòng luân hồi không thoát ra được. Muốn đạt đến sự giải 
thoát, tà kiến này phải được làm cho tan biến. Phương tiện dé giải thé tà kiến này là 
kiến tịnh hay cái nhìn trong sáng thấu triệt cái gọi là cá thể này chỉ là một hợp thê 
gòm các hiện tượng vô thường, không có bát kỳ một cốt lõi thuc thé hoặc một bản 
ngã nào bên trong nó cả. Dé thành tựu kiến tịnh, hành giả phải chú tâm vào các 
hiện tượng này, xác định chúng dưới dạng các đặc tính (vô thường, khổ, vô ngã), 
rồi dùng tri kiến ấy dé loại trừ tà kiến về một cái tôi hữu ngã. 


Hành giá theo có xe tịnh chỉ và hành giả theo cỗ xe minh quán sẽ tiếp cận kiến tịnh 
này từ những góc độ khác nhau, mặc dù kêt quả cuói cùng cả hai đêu như nhau. 
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Chỉ thừa hành giả, sau khi xuất khỏi một bậc thiền sắc hay vô sắc nào đó, ngoại trừ 
Phi tưởng phi phi tưởng xứ (vì quá vi tế), sẽ phân biệt các thiền chi và các pháp 
đồng sanh của bậc thiền á ây trong ánh sáng của các đặc tính, nhiệm vụ, sự thé hiện 
và nhân gần của chúng. Ké đến, hành giả xác định các pháp này là “danh pháp" 
(nàma). Xong, hành giả phân biệt thân là chỗ dựa cho những danh pháp này, sắc 
trái tim (/adayarüpa), cũng như các loại sắc pháp thuộc tứ đại và do tứ đại sanh 
còn lại. Những sắc này hành giả gộp chung lại dưới đề mục ' sắc ' (rüpa). Hành giả 
nhận thức hữu tình chúng sanh là một hợp thê gồm danh — sắc, không có một tự 
ngã hay cái ngã thống trị nào năm bên trong hay dáng sau nó là như vậy. 


Quán thừa hành giả bắt đầu việc tịnh hóa kiến của mình bằng cách phân tích thân 
này thành tứ đại — đất, nước, lửa và gió. Sau khi xác định những đại chủng này 
theo các đặc tính của chúng, hành giả lập lại phương thức đó với các hiện tượng 
thuộc về vật chất khác, xác định tất cả đều là sắc pháp. KÉ tiếp hành giả chuyên 
sang các trạng thái tâm và tâm sở của chúng, xác định và gom chúng lại dưới đề 
mục “danh pháp”. Như vậy, giống như chỉ thừa hành giả, cuôi cùng quán thừa 
hành giả cũng đạt đến chỗ thâu triệt hữu tình chúng sanh chỉ là môt tập hợp của các 
hiện tượng tâm - vật lí hay danh — sắc tương hỗ lẫn nhau, ngoài chúng ra không có 
một thực thể riêng biệt nào dé có thé xác nhận là một “tự ngã”, một “cá thể” hoặc 
“một người”. 


Trong tiến trình phân tích, hành giả có thể dùng ngũ uán, mười hai xứ (sáu cán và 
sáu trần), mười tám giới (sáu căn, sáu trần, sáu thức), hoặc bất kỳ một cách phân 

loại nào khác làm căn bản. Cuối cùng tất cả đều được xác định dưới dạng danh — 
sắc, đưa đến sự loại trừ tà kiến về một cái tôi đồng ngã thé (a self — identical ego). 


4. Đoạn nghi thanh tịnh 


Khi hành giả đã đoạn trừ được tà kiến về một tự ngã băng việc nhận thức rõ hữu 
tình chúng sanh này chăng qua chỉ là sự cầu hợp của các hiện tượng thân — tâm, kế 
tiếp, hành giả bắt đầu việc đoạn trừ hoài nghi đối với hợp thé này bằng. cách truy 
tầm các nhân và duyên sanh ra danh - sắc hay thân — tâm. Hành giả hiểu răng hop 
thé thân — tâm này không phải là vô nhân, cũng không phải do một nhân riêng lẻ 
nảo tạo ra mà chúng sanh khởi do nhiều nhân và duyên. Trước tiên, hành giả truy 
tầm nhân duyên sanh ra thân và khám phá ra rằng thân này hiện hữu là do bốn 
nhân vận hành từ trong quá khứ, đó là vô minh, ái, thủ, nghiệp, và được duy trì 
trong hiện tại nhờ thức ăn. Sau đó chuyền sang tâm, hành giả thấy được răng mọi 
hiện tượng tâm lý có mặt đều tùy thuộc vào các duyên, như các căn, trần và các 
tâm sở đồng sanh, cũng như do những phiền não và nghiệp đã tích lũy trong quá 
khứ. 

Khi hành giả thấy rõ được sự khởi lên của thân tâm trong hiện tại là do các nhân và 


duyên, hành giả cũng nghiệm ra rằng, cũng nguyên tắc này sẽ áp dụng cho sự khởi 
lên của nó trong quá khứ và đã áp dụng cho sự khởi lên của nó trong tương lai. 
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Băng cách này hành giả đoạn trừ mọi hoài nghi và ngờ vực đôi với duyên sanh của 
thân và tâm trong ba thói quá khứ, hiện tai và vi lai. 


Nhờ phân biệt căn bản duyên sanh của hợp thê danh - sắc (thân — tâm) như trên, 
hành giả đi đến chỗ thấy rõ cuộc đời này chỉ là một chuỗi góm những tiễn trình tác 
nghiệp năng động và những tién trình thọ quả bị động. Các uán khởi lên ở quá khứ 
đã diệt ngay sau khi sanh nhưng lại làm duyên cho sự khởi lên của các uán trong 
hiện tại. Các uán hiện đang khởi cũng sẽ diệt trong hiện tại và làm duyên cho các 

uán khởi sanh trong tương lai. Xuyên qua chuỗi duyên sanh này, không có gì là 
thường hằng cả. Đó chỉ là sự diễn tiến của các hiện tượng đang tạo tác (nghiệp) và 
cảm thọ (quả) mà không có một tác nhân nào ngoài các nghiệp hoặc không có một 
người tho quả nào ngoài các cảm thọ. 


5. Dao phi dao tri kiến thanh tịnh 


Trước khi thanh tinh kế tiếp có thé khởi lên, cần phải có một vài bước chuyền tiếp. 
Thứ nhất, sau khi xua tan mọi hoài nghi bằng duyên khởi trí, hành giả phải làm 
công việc dưới hình thức minh sát gọi là “thâm sát theo các nhóm” 
(kalapasammasana). Sự thám sát này đòi hỏi phải tập hợp các hiện tượng (pháp) 
vào những phạm trù rõ rệt và gán cho chúng ba đặc tánh (vô thường, khó, vô ngà). 
Nhu váy, hành giá quán tát cả sắc, tho, tưởng, hành, thức là vô thường: tất cà là 
khổ, tất cả là vô ngã — mỗi nhóm làm một sự thám sát riêng biệt. [28] Không phải 
chỉ đối với năm uân thôi mà hành giả còn có thể áp dụng phương pháp thâm sát 
này vào các phạm trù khác tao thành những thành phần của kinh nghiệm — sáu căn, 
sáu tràn, sáu thức, sáu xúc, sáu tho, sáu tưởng, sáu tư, mười hai xứ, mười tám giới, 
v.v... Bốn thiền sắc giới, bón Phạm trú (Brahmavihāra) và bón thiền chứng vô sắc 
cũng được ké vào đó. Vi lẽ kinh thường khuyên một hành giả mới bắt đầu tu tập 
thám sát nên quán những pháp nào được xem là dễ phân biệt nhất đối với vị ấy, do 
đó, hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ sẽ chọn một bậc thiền mà hành giả đã đắc và làm 
chủ được dé làm đối tượng cho sự thám sát của mình. Bậc thiền khi åy sẽ trở thành 
thám sát thiền (sammasitajjhàna) như chúng ta đã giải thích ở trên. 


Dù chọn đối tượng nào làm dé mục cho sự thám sát, hành giả cũng phải hiểu chính 
xác cách chúng thê hiện tam tướng. Trước tiên, tất cả các pháp hữu vi là vô thường 
theo nghĩa chúng phải chịu sự hoại diệt. Không có gì đi vào hiện hữu lại có thé 
trường tón, cái gi có sanh cuối cùng phải có diệt. Thứ hai chúng là khó theo nghĩa 
đáng sợ hãi (bhayatthena). Bởi lẽ tất cả các pháp hữu vi đều vô thường nên chúng 
không thể tạo ra một sự vừa lòng hoặc an ôn dài lâu, nhưng khi bám vào đó với 
thái độ chấp thủ thi nó trở thành cội nguồn của khó và được xem nhu nguy hai và 
đáng kinh sợ. Và thứ ba, các pháp là vô ngã theo nghĩa không có cốt lõi 
(asãraffhena). Các pháp hữu vi, do các duyên hợp thành, không có một cốt lõi bên 
trong nào dé có thé được diễn đạt như một tự ngã, một tác nhân hay một chủ thể, 
và vì vậy mà gọi là rỗng không cốt lõi. [29] 
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Khi hành giả thành công trong việc thám sát các nhóm khác nhau như vậy dưới 
dạng tam tướng, hành giả có được tuệ thám sát (tam tướng) — samma-sananñãna. 
Tuệ này đánh dấu sự khởi đầu thực sự của minh sát tuệ. Theo Vi Diệu Pháp yếu 
nghĩa, thám sát trí hay thám sát tué là tué dàu tién trong mười loai minh sát tuệ mà 
một hành giả theo cỗ xe minh quán phải trải qua. [30] 


Từ thâm sát trí, hành giả chuyển sang trí quán sự sanh và diệt 
(udayabbayanupassananriana). Trí này, định nghĩa don giản là “tuệ quán trạng thái 
thay đối của các pháp hiện tại” [31] , được đạt đến nhờ quán năm uán hiện hữu trong 
hiện tại tiêu biểu bằng sự sanh và diệt. Nếu quán tóm tắt, trí này khởi lên do thấy 
sự sanh của các uán trong đặc tính sanh, hiện hữu hay khởi lên của chúng, và sự 
diệt của các uán trong đặc tính biến dịch, hoại diệt hoặc phân tán của chúng. Nếu 
quán chỉ tiết hơn, nó đòi hỏi phải nhận thức được sự sanh của mỗi uán qua các 
duyên đặc biệt của nó và su diệt của mỗi uán qua sự diệt của các duyên này. Tập 
trung sâu hơn vào tién trình hiện tại, hành giả nhận ra rằng các pháp hiện tại, đang 
không thành có, và có rói liền mát. Các hành xuất hiện đối với hành giả cực kỳ 
nhanh chóng, chúng sanh và diệt với tốc độ không sao tưởng nói và dói mới không 
ngừng. 


Khi có được sanh diệt tuệ giai đoạn đầu này, hành giả đã đạt đến minh sát trí còn 
yếu (faruna-vipassanä). Ó giai đoạn này, mười kinh nghiệm chưa từng xảy ra 
trước đây rất có thể sẽ phát sanh nơi hành giả do kết quả của việc thực hành thành 
công. Bởi vì những kinh nghiệm này có thé làm chướng ngại cho tién bộ của hành 
giả nên chúng được goi là mười tùy phiền não của minh sát (vipassanüpakkilesa). 
Mười tùy phiền não đó là hào quang, trí, hỷ, an tịnh, lạc, quyết tâm, tinh tán, niệm, 
xả và dục câu. [32] Nếu không thận trong, hành giả có thể hiểu làm những hiện 
tượng này và nghĩ rằng mình đã đạt đến một trong những giai đoạn giác ngộ. Do 
đó các hành giả sơ cơ được khuyên là không nên tự để cho mình bị những hiện 
tượng này làm trở ngại mà phải nhận thức rõ vì lý do gì chúng có mặt. Thực ra 
những sản phẩm phụ của minh sát này chỉ có thê trở thành chướng ngại nếu dính 
mắc vào nó một cách sai làm mà thôi. Người hành thién có kinh nghiệm sẽ quán 
chúng như các pháp hữu vi khác, phải chịu vô thường, khổ và vô ngã. Hành giả 
phân biệt chánh đạo với phi đạo, nhận ra rằng mười trạng thái này đều không phải 
là dao; chỉ khi minh sát trí thoát khỏi những cấu ué này mới là đạo. Trí được an lập 
nơi hành giả nhờ biết phân biệt như vậy là Dao phi đạo tri kiến thanh tinh. 


6. Đạo hành tri kiến thanh tịnh. 


Sau khi đã loai bó được sự chấp thủ đối với mười cấu ué hay tùy phiền não của 
minh sát và phân biệt chính xác chánh đạo với phi đạo, hành giả lúc này bắt đầu đi 
vào một chuỗi các tuệ minh sát đưa vị ấy qua các cấp độ tuệ càng lúc càng thâm 
sâu hơn cho đến ngưỡng cửa siêu thế đạo. Chuỗi tuệ minh sát này có chín và bắt 
đầu với “sanh diệt tuệ giai đoạn thành thục” và cuối cùng là “thuận thứ tuệ”, đỉnh 
cao của tuệ hiệp thế. Cùng với thám sát tuệ (sammasananfiàna) dà được hoàn 
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thành trước đó, chín tuệ minh sát này hoàn tất mười loại tuệ minh sát đã nói đến 
trong Vi Diệu Pháp yêu nghĩa. 


- Trí quán sự sanh diệt (Udayabbayaänupas-sananñan). 


Sau khi phân biệt rõ chánh đạo với phi đạo, hành giả bắt đầu việc quán sự sanh diệt 
trở lại. Mặc dù trước đó hành giả đã phần nào trau dòi được trí này, song việc quán 
của hành giả bị những cáu ué của minh sát làm cho tê liệt và không thé quán sát rõ 
tam tướng. Giờ đây, khi những cấu ué ấy đã bị loại trừ, việc quán trở nên cực kỳ 
nhạy bén, khiến tam tướng nôi bật lên thật rõ nét. Do tác ý đến sự sanh và diệt của 
các “hành”, hành giả thấy được dấu án của vô thường, tức thấy các hành thay đổi 
liên tục trong từng sát na, được tạo ra và chấm dứt với một vận tốc không thể quan 
niệm nói. Khi đặc tính vô thường này càng trở nên rõ nét hon thì khó bắt đầu khởi 
lên trong hình thức cơ bản của nó như là sự bức bách liên tục của sanh diệt. Kế tiếp 
hành giả hiểu ra rằng bát cứ cái gi thay đổi và gây ra khó đau thì không dễ gì làm 
chủ, vì vậy không thể xem đó như một tự ngã hay những sở hữu của một tự ngã. 
Điều này đưa đến sự tuệ tri dấu án của vô ngã. Sau khi đã khám phá tam tướng, 
hành giả thấy rằng cái gọi là chúng sanh này chắng qua chỉ là một sự trở thành, 
một dòng trôi chảy của những sự kiện phù du, dau khó và phi ngã tính không tồn 
tại giống nhau trong hai khoảnh khác (sát na) liên tiếp. 


- Trí quán sự hoại diệt (Bhanganupassana-nfiana). 


Khi hành giả kiên trì trong công việc quán sự sanh diệt như vậy, chăng bao lâu 
hành giả sẽ nhận ra rằng các pháp hữu vi (hay các hành) phải trái qua ba giai đoạn 
trở thành, đó là sanh (uppada), trú (titi) và diệt (bhanga). Khi hành giả đã phân 
biệt rõ ba giai đoạn này, hành giả không còn chú niệm vào giai đoạn sanh hay hiện 
hữu của chúng nữa, mà tập trung độc nhất vào giai đoạn cuói cùng — tức sự diét, sự 
phân tán, hay chấm dứt trong từng sát na của chúng. Lúc đó, hành giả mới nhận ra 
các hành luôn luôn bị tan hoại nhu thé nào, “như đồ gốm mong manh bị đập bé, 
như bui bám bị (gió) xua tan, nhu những hạt mé bị rang chín." [33] Áp dung tháng 
trí vé su hoai diét trong hiện tai này vào các hành ở quá khứ và vi lai, hành giả rút 
ra kết luận rằng các hành quá khứ đã hoại diệt và các hành vi lai cũng sẽ hoại diệt 
như vậy mà thôi. Bởi vì sự hoại diệt là cực điểm của vô thường, là phương diện nói 
bật nhất của khó, và là sự phủ nhận mạnh mẽ nhất của ngã tính, ở đây ba dấu ấn lộ 
ra rõ ràng hơn bao giờ hết. Tất cả các hành (pháp hữu vi) hiển hiện tam tướng vô 
thường, khó, vô ngã như vậy đối với việc quán. Với tuệ quán thấy các hành tan 
hoại liên tục không ngừng trong một khoảnh khắc nào cả, và tién trình của sự hoại 
diệt trong từng sát na không ngừng nghỉ này thống trị cả ba thời — quá khứ, hiện 
tai, vi lai — hành giả đạt đến “trí quán sự hoại diệt” hay “hoại diệt tuệ”. 


- Trí quán các tướng là dáng kinh sợ (Bhaya-tüpatthananíiíana) hay Kinh úy 
tuệ. 
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Khi hành giả tiếp tục trau dói tuệ quán vào khía cạnh diệt, tan hoại và suy sụp của 
các hành và thây răng: 


Các hành được xếp theo các loại hữu, sanh, sanh thú, trú xứ của chúng sanh, xuất 
hiện trước hành giá dưới hình thức của một nói kinh hoàng lớn như các loài cop, 
beo, sư tử,.. . xuất hiện trước một người nhát gan muôn sóng trong an ôn. [34] 


Khi hành giả thấy các hành quá khứ đã diệt nhu thé nào, các hành hiện tại đang 
diệt và các hành vi lai sé diệt ra sao thi trí quán các tướng là dáng kinh hài hay kinh 
Üy Tué sé khói lén noi hành già do hiéu duoc ráng nhüng gi sáp diét thi khóng thé 
là chó dua và vi thé mà dáng so hài. 


- Trí quán sự nguy hai (Adinavanupassana-níiana) hay Quá hoan tuệ. 


Xuyên qua trí quán thấy các tướng là đáng kinh sợ, hành giả tháy được rằng không 
có chỗ che chở, bảo vệ hay nương tựa nơi bất kỳ một sanh hữu nào. Hành giả cũng 
thấy ra rằng không một hành nào hành giả có thé đặt hy vong vào, vì tất cà chỉ là 
sự nguy hại. Khi đó “tam tướng. xuất hiện như một hồ than hừng... và các hành 
xuất inen nhu mót khói nguy hiém khổng lồ không có sự thỏa mãn hay thuc chất 
nào cả.”135J Hành giả phân biệt mối nguy hiểm tiềm tàng trong các sanh hữu cũng 
như người nhát gan thấy mối nguy hiểm trong một cánh rừng khả ái với những loài 
thú dữ ân náu. Đây là “trí quán sự nguy hại” hay “Quá hoạn tuệ”. 


- Trí quán sự vô dục (Wibbidãnupassanñ-nñãna) hay Yém ly tuệ. 


Do thấy mối nguy hại trong các vật được cầu thành (pháp hữu vi), hành giả trở nên 
thản nhiên, không còn tham muốn gi đối với chúng. Hành giả thấy không có gi 
thích thú trong bất kỳ một cõi hữu nào, mà hoàn toàn xoay lưng lại với chúng. 
Ngay cả trước khi đạt đến trí này hành giả cũng đã giảm được những tham ái thô, 
nhưng giờ đây khi thấy sự nguy hiểm trong các hành (do bản chất vô thường đáng 
kinh hãi và bất ôn của chúng), hành giả có được sự vô dục mạnh mẽ hơn đối với 
chúng vậy thôi. Cũng nên nhớ rằng theo bộ Vô ngại giải đạo 
(Patisambhidamagga), ba tuệ minh sát — Kinh úy tuệ, Quá hoạn tuệ và Yếm ly tuệ 
— tiêu biểu cho các giai đoạn của một loại minh sát trí thám sát đối tượng của nó 
theo ba cách khác nhau mà thôi. [36] 


- Trí ước muốn giải thoát (Munficitukamyatünriana) hay Dục thoát tuệ. 

Khi hành giả trở nên vô dục hay nhàm chán đối với các hành trong tát cả mọi sanh 
hữu (31 cõi trong tam giới) thì tâm không còn dính mắc vào chúng nữa. Khi ấy, 
ước muốn từ bỏ các hành, ước muốn giải thoát khỏi tam giới khởi lên nơi hành giả. 


Trí khởi sanh cùng với ước muốn này là Dục thoát trí hay Dục thoát tuệ. 


- Trí quán sự giản trach (Sanfikharupekkha-nfiana) hay Xà hành tuệ. 
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Để việc tuệ tri vô ngã được sâu thêm hành giá quán tánh không (sunrinfiata) bằng 
nhiều cách khác nhau. Hành giả thấy ra rằng các pháp hữu vi đều rỗng không tự 
ngã hay không có bát cứ điều gì thuộc vé tự ngã, rằng không có gi có thé được xem 
như một cái “tôi” hay sở hữu của một cái “tôi”, xem như một “người khác" hay như 
sở hữu của một “người khác”. Tuệ tri tính vô ngã trong các hành như vậy, hành giả 
loại trừ được tâm kinh sợ lẫn tham ái đối với các hành và phát triển ý thức xả ly đối 
với chúng. Cùng với sự khởi lên của trí này tâm hành giả sẽ rút lại, co vào và dội 
ngược khỏi tất cả các cõi hữu, không còn giao du với chúng nữa “cũng như lông gà 
hay sợi gân bi ném vào lửa sẽ rút lại, co vào, và dội ngược chứ không bung 

ra.” 37] Ở giai đoạn này, nếu hành giả thấy Niết bàn, hành giả sẽ khước từ các hành 
và kiên quyết bám lẫy Niết bàn. Nhưng nếu không thấy Niết bàn hành giả sẽ tiếp 
tục ở lại với trí xả hành cho đến khi việc quán có được sự thuần thuc hơn. 


Khi trí xả hành này chín mùi và việc chuyên sang đạo lộ siêu thế sắp xảy ra, tuệ 
giác sẽ ôn định vào một trong ba tùy quán — vô thường, khó hoặc vô ngã, điều này 
được quyết định bởi khuynh hướng của hành giả. Những tùy quán này, ở tột dinh 
của tuệ giác được goi là ba cửa ngõ di vào giải thoát hay tam giải thoát môn (tini 
vừnokkhamukhäni), bởi vì chúng dẫn tháng đến kinh nghiệm giải thoát thuộc thánh 
đạo. Vô thường tùy quán trở thành cửa ngõ di vào vô tướng giải thoát (animitta 
vimokkha) vì nó hướng tâm đến Niét bàn như vô tướng giới (signless element); khô 
tùy quán trở thành cửa ngõ di vào vô nguyện giải thoát (appanihitavimokkha) vì nó 
hướng tâm đến Niết bàn như vô nguyện giới (desireless element); và vô ngã tùy 
quán trở thành cửa ngõ di vào không tánh giải thoát (sunfinfiatavimokkha) vi nó 
hướng tâm đến Niết bàn như không giới (void element). 


Sự giải thoát mà các tùy quán này làm cửa ngõ là siêu thế đạo. Mặc dù đạo lộ, về 
bản chát chỉ là một, nhưng có ba tên gọi tùy theo phương diện của Niét bàn nó tập 
trung vào, như luận su Buddhaghosa giải thích: 


Và ở đây, vô tướng giải thoát cán phải hiểu như là thánh đạo đã khởi lên do lấy 
Niét bàn làm đối tượng qua phương điện vô tướng. Đạo lộ đó là vô tướng do vô 
tưởng giới đã khởi sanh, và đây chính là sự giải thoát do thoát khói mọi phiên não. 
Cũng váy, đạo lộ khởi lên do lấy Niết bàn làm đổi tượng qua phương điện vô 
nguyện thì gọi là vô nguyện. Và đạo lộ khởi lên do lấy Niết bàn làm đối tượng qua 
phương diện không thì gọi là không tánh.|38| 


Yếu tô quyết định việc sẽ nhập vào “cửa ngõ” nào và sẽ đắc loại giải thoát nào tùy 
thuộc vào căn [39] nói bật hơn hết trong ngũ cán tinh thần của hành giả. Hành giả 
với tín căn (saddhá) mạnh có khuynh hướng ôn định tâm trong vô thường tùy 
quán; hành giả với dinh căn mạnh (samadhi) có khuynh hướng ô ôn định tâm trong 
khó tùy quán; và hành giả có tuệ cán manh có khuynh hướng ôn định tâm trong vô 
ngã tùy quán. Từ đó, mỗi vị đạt đến đạo lộ giải thoát tương ứng với pháp quán đặc 
biệt của mình. Như đã được nói đến trong Vô Ngại Giải Dao: 
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Khi một vị có quyết tâm lớn (tín mạnh) tác y các hành là vô thường, vị ấy đắc vô 
tướng giải thoái. Khi một vị có tịnh chỉ lớn (định mạnh) tác ý các hành là khổ, vị 
dy đắc vô nguyện giải thoát. Khi một vi có tué căn lớn tác ý các hành là vô ngã, vi 
ấy đắc không tánh giải thoát.|40| 


Minh sát trí nào khi đã đạt đến tột đỉnh của nó và sắp dẫn vào đạo lộ siêu thế cũng 
được biết đến bằng một tên khác là “tuệ giác đưa đến sự xuất khởi hay xuất ly” 
(vutthanagamini). Tên gọi này bao trùm ba loại trí, đó là trí xả hành đã hoàn toàn 
thành thục và hai trí tiếp theo sau nó là trí thuận thứ (anuloma nfiana) và trí chuyên 
tộc (gotrabhü nñana). Tùr xuất khởi (vutthana) [41] biểu thi cho đạo lộ siêu thế, sở 
di được gọi như vậy là vì bên ngoài nó vượt lên khỏi các hành dé thể nhập Niét bàn 
và bên trong nó vượt lên khỏi các phiền não cũng như các điều kiện làm ô nhiễm 
tâm đề đến một trạng thái hoàn toàn thanh tịnh. Bởi lẽ ba loại trí hiệp thế sau cùng 
này dẫn trực tiếp vào đạo lộ cho nên chúng được gọi chung là tuệ giác đưa đến sự 
xuất khởi. 


- Trí thuận thứ (anuloma nfiíana) hay Thuận thứ tuệ. 


Khi hành giả trau dói tâm xả đối với các hành thì các căn của hành giả sẽ trở nên 
manh hơn và sắc bén hơn. Rồi một lúc nào đó, sự nhận thức chợt lóe lên trong tâm 
trí hành giả răng đạo lộ sắp khởi lên. Một tiến trình tâm thuộc xả trí phát sanh dé 
thám sát các hành qua một trong tam tướng, hoặc vô thường, hoặc khó hay vô ngã. 
Tâm lúc ấy chim vào dòng hữu phần. Tiếp sau hữu phán, ý môn hướng tâm khởi 
lên trong dòng tâm thức thâm sát các hành như vô thường, khổ hoặc vô ngã, phù 
hợp với tiễn trình của xả trí trước đó. Liền sau ý môn hướng tâm, hai hoặc ba sát 
na tốc hành khởi lên lây các hành làm đối tượng dưới dạng một trong tam tướng 
như trước. Ba tốc hành tâm đó nếu ké riêng là “chuẩn bị” (parikamma), “cận hành” 
(upacara), và “thuận thứ” (anuloma), nhưng thường thì chúng duoc góp lại dưới 
tên chung là “thuận thứ”. Đối với một hành giả lợi căn (có trí tuệ sắc bén), sát na 
tâm làm việc chuán bi được thông qua và chỉ có hai sát na cận hành và thuận thứ 
khởi lên mà thôi. Sở dĩ trí này được gọi là trí thuận thứ là vì nó thuận theo những 
phận sự (thấy rõ) sự thực trong tám loai minh sát trí trước nó và thuận theo ba 
mươi bảy pháp trợ giác ngộ sau đó. Nó là sát na cuối cùng của minh sát trí trước 
khi đột ngột chuyển sang siêu thế đạo. 


7. Tri kiến thanh tịnh. 
- Chuyên tộc. 


Tri kiến thanh tịnh, thanh tịnh cuối cùng trong Thất tịnh, bao gòm trí thuôc bón 
siêu thế đạo — Nhập lưu thánh đạo, Nhất lai thánh đạo, Bắt lai thánh đạo, Alahán 
thánh đạo. Tuy nhiên, liền sau trí thuận thứ và trước sát na tâm sơ đạo (Nhập lưu 
thánh dao), có một sát na gọi là trí chuyên tộc (gofrabhữnñäna) khởi lên. Trí này 
có phận sự hướng tâm đến đạo lộ. Vì chiếm một vị trí trung gian nên nó không 
thuộc “Đạo hành tri kiến thanh tịnh” cũng không thuộc “Tri kiến thanh tịnh”, mà 
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được xem nhu bát khả chi định. Trí này có tên “chuyền tộc” là vì nhờ đạt đến giai 

này mà hành giả vượt qua “phàm tộc” (puthujjhanagotta) và nhập vào “thánh 

tộc” (ariyagotta). Có thể nói đưa đến một sự chuyển hóa toàn triệt như thế này, trí 
chuyền tộc rõ ràng là một sát na quan trọng và cốt yêu nhất trong sự phát triển tâm 
linh. 


Ba sát na thuộc về trí thuận thứ — chuẩn bị, cận hành và thuận thứ — xua tan “bóng 
tối của phiền não” vốn che đậy Tứ thánh đề. Mỗi (sát na) trong ba sát na ay quét 
sach một mức độ si mê, cho phép chân lý (Tứ dé) càng lúc càng trở nên hién lộ 
hơn. Tuy nhiên, mặc dù trí thuận thứ xua tan bóng tối si mê che đậy chân lý, nó 
vẫn không thé thâm nhập vào đó. Vì muốn thé nhập chân lý (Thánh dé), cần phải 
chứng đắc Niét bàn ké như đối tượng. Trí chuyền tộc, khởi lên ngay sau thuận thứ, 
là trạng thái tâm đâu tiên láy Niét bàn làm đối tượng cho nó. Trí chuyên tộc cũng 
còn là sự tác ý hay chú ý trước tiên đến Niét bàn và là vô gián duyên (anantara), 
đăng vô gián duyên (samanantara) và thân y duyên (upanissaya) cho sự khởi lên 
của sơ đạo (Tu-đà-hoàn đạo). 


- Sơ đạo và sơ quả. 


Trí chuyền tộc thấy được Niết bàn nhưng không thé thủ tiêu các phiền não. Sự hủy 
diệt các phiền não là công việc của bốn siêu thé đạo. Mỗi dao chứng là một kinh 
nghiệm chớp nhoáng thấy rõ Niết bàn, tuệ tri Tứ thánh dé và cát đứt một số phiền 
não. Sơ đạo, như luận sư Buddhaghosa giải thích, khởi lên tiếp liền theo sau trí 
chuyên tộc: 


.. Sau khi dua ra một dấu hiệu, có thể cho là như vậy, (cho biết) đạo sắp xuất hiện, 
trí chuyển tộc diệt. Và không dừng lại sau khi dấu hiệu đã được trí chuyển tộc đưa 
ra, sơ đạo nói liên theo nó trong chuỗi tương tục không gián đoạn và khi đạo xuất 
hiện nó chọc thủng và làm tiêu tan khối tham, khối sân và khối sỉ mà trước đó chưa 
từng bị chọc thủng và làm tiêu tan.|42) 


Sơ đạo được goi là Nhập lưu thánh đạo (Sotapatimagga) bởi vi bậc đạt đến đạo 
này là đã nhập vào dòng Pháp (dhammasota), tức Bát thánh đạo, chắc chán sẽ đưa 
vị ấy đến Niết bàn cũng như nước trong sông dứt khoát sẽ được đưa vào đại dương 
vậy. [43] Khi bước vào sơ dao này hành giả đã vượt qua mức của một phàm phu và 
trở thành một bậc thánh, Ariyan, người đã tự mình thấy và hiểu pháp (Dhamma). 


Khi đạo trí hay đạo tuệ khởi lên, nó phá vỡ khối tham, sân, si, những phiền não gốc 
thường đây chúng sanh từ sanh hữu này đến sanh hữu khác trong vòng luân hồi vô 
thi. Mỗi siêu thế đạo có một nhiệm vụ đặc biệt là tuyệt trừ phiền não. Các phiền 
não được xếp vào một hệ thống gồm mười kiết sử (samyojana), sở di được goi nhu 
vậy là vì chúng đã trói buộc chúng sanh vào vòng sanh tử. Mười kiết sử này đều 
xuất phát từ ba căn bát thiện — tham, sân, si — và gồm thân kiến, hoài nghi, giới 
cám thủ, duc ái, sân, sắc ái, vô sắc ái, ngã mạn, trao cử, vô minh. [44] 
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Mười kiết sử lại còn được chia làm hai nhóm. Năm kiết sử đầu được goi là năm hạ 
phân kiết sử hay những kiết sử thuộc các cõi thấp (orambhãgiyäni samyojanàni) vì 
chúng trói chặt chúng sanh vào các cõi dục. Năm kiết sử sau được gọi là năm 
thượng phần kiét sử (uddhambhagiyami samyojanani) bởi vì chúng vân còn hiệu 
lực cho dù trong các cõi sắc giới và vô sắc giới [45]. Một số trong các kiết sử này. 
như là hoài nghi, duc ái, sân hận, và trao cử được xem là tương đồng với năm triền 
cái đã được đoạn trừ bằng thiền định /hãn2). Tuy nhiên, trong khi các bậc thiền 
hiệp thế chỉ đè nén chúng chứ không chạm đến được những khuynh hướng tùy 
miên, thì ngược lại các siêu thế đạo cắt đứt chúng tận gốc rễ. Cùng với sự chứng 
đắc tứ đạo (Alahán dao), các kiết sử cuối cùng và vi té nhất này cũng được tuyệt 
trừ. Như vậy bậc Alahán, bậc hoàn toàn giải thoát, được mô tả như “bậc đã tuyệt 
trừ các hữu kiết sử” (parikkhinabhava samyojàna) |46|. 


Nhập lưu thánh đạo tuyệt trừ ba kiết sử đầu là thân kiến, hoài nghi và giới cám thủ. 
Thân kiến là kiến chấp cho rằng năm uán có thé được xem là đồng nhất với tự ngã, 
hay có thể được thấy như chứa đựng, bao hàm, hoặc thuộc về một tự ngã|471. 
Những hình thức mang tính triết thuyết hơn thuộc kiến chấp này đã được làm cho 
suy yêu đi bằng minh sát trí hay tuệ quán các đặc tính vô thường, khổ, vô ngã. 
Nhưng dạng ngủ ngầm vi tế chấp chặt các quan kiến này chỉ có thê được tiêu diệt 
băng đạo tuệ. Hoài nghi là không tin chắc hay ngờ vực đối với đức Phật, giáo 
Pháp, chư Tăng và điều học. Nghi được tuyệt trừ khi hành giả tự mình thấy được 
sự thực của pháp|4sI. Giới cám thủ là niềm tin cho rằng sự giải thoát khỏi khó chỉ 
có thể có được bằng việc tuân giữ các lễ nghi và tín điều. Sau khi theo đuôi đạo lộ 
đến cùng, hành giả hiểu ra rằng Bát Thánh Đạo là con đường độc nhất đưa đến sự 
đoạn tận khô đau, và nhờ vậy không thể nào quay trở lại các lễ nghi, tín điều vô bó 
kia nữa. 


Nhập lưu thánh đạo không những cắt đứt ba kiết sử này mà còn diệt được những 
tham dục và sân hận nào được xem là có đủ sức manh dé đưa đến các cõi khó, tức 
là đưa đến tái sanh trong bốn đọa xứ là địa ngục, nga quy, súc sanh và atula[49]. Vi 
ly do này, bậc Nhập lưu hay bác thánh Tu-dà-hoàn thoát khói một cuộc tái sanh bất 
hạnh. 


Nhập lưu thánh đạo luôn luôn được nối tiếp theo sau bởi một sự kiện khác thuộc 
kinh nghiệm siêu thé gọi là Nhập lưu thánh quả (sotãpafiphala). Quả theo sau đạo 
một cách tất yếu và tức thời, không có một khe hở nào trong sự nôi tiếp này. Tâm 
quả sanh khởi như kết quả của đạo, có cùng đối tượng Niết bàn và đặc tính siêu thế 
như tâm đạo. Song, trong khi đạo thực hiện nhiệm vụ tích cực của nó là các đứt các 
phiền não thì quả chỉ thụ hưởng sự an lạc và hạnh phúc phát sanh từ việc hoàn tất 
nhiệm vụ của đạo. Lại nữa, trong khi đạo được giới hạn trong một sát na tâm duy 
nhất thì quả lại kéo dài hai hoặc ba sát na tâm tùy vào căn tánh của hành giả. Trong 
trường hợp của vị hành giả lợi căn bỏ qua sát na tâm chuẩn bị, tiễn trình nhận thức 
của đạo chỉ gồm hai sát na thuộc thuận thứ trí. Nhu vậy, lộ trình tâm của vi íy, lièn 
sau khi đạo khởi lên và diệt, ba sát na tâm quả sẽ phát sanh. Đối với vị hành giả 
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bình thường sẽ phải có ba sát na thuôc trí thuận thứ và vì vậy, tiêp sau sát na đạo, 
chỉ có hai sát na quả mà thôi. 


Ba sát na thuộc trí thuận thứ và sát na chuyên tộc là những tâm thiện thuộc dục 
giới (kamavacara-kusalacitta). Tâm đạo và tâm quả tiếp nối theo sau nó là các tâm 
siêu thé (lokuttaracitta), tâm đạo là thiện (kusala) và tâm quả là quả (vipaka). Đạo 
và quả nhất thiết phải khởi lên ở mức độ của một trong các bậc thiền, nghĩa là từ sơ 
thiền cho đến tứ thiền trong hệ thống tứ thiền, hoặc từ sơ thiền cho đến ngũ thiền 
trong hệ thống ngũ thiền. Sở dĩ chúng cùng hưởng đặc tính của thiền (jhàna) nhu 
vậy là vì tâm dao và quả chứa đựng các thiền chi có đủ cường độ an chỉ tương 
xứng với độ an chỉ của các bậc thiền sắc giới. Nhưng không giống như các bậc 
thiền hiệp thé, các bậc thiền thuộc đạo và quả này là siêu thé, có một đối tượng và 
nhiệm vụ hoàn toàn khác với các bậc thiền tương ứng của chúng, như chúng ta sẽ 
thấy trong chương kế. 


Lược đồ sau đây sẽ minh họa tiễn trình tâm thuộc Nhập lưu thánh đạo và Nhập lưu 
Thánh Quả của một hành giả bình thường (không thuộc hạng lợi căn) với ba sát na 
thuận thứ đi trước đạo và hai sát na quả nôi tiêp theo nó: 


A B 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 II 12 13 14 15 16 17 
bh L ch d p u a g m ph ph bh bh bh bh bh bh 


Ó dáy, dóng A tuong trung cho bón sát na tám di truóc tién trinh tàm dao. Bón sát 
na này là hữu phần vừa qua (bh), hữu phàn rung động (L), sự dứt dòng hữu phần 
(ch) và sự hướng tâm đến các hành ké như vô thường, khó hoặc vô ngã qua ý môn 
(d). Dòng B tiêu biểu cho sự chìm lại vào dòng hữu phần của tâm sau khi giai đoạn 
quá đã qua. P tượng trưng cho sát na chuẩn bị (parikamma), u cho sát na cận hành 
(upacára), a cho sát na thuận thứ (anuloma) và g cho sát na chuyên tộc 

(gotrabhii). Ö đây dòng tâm thức bình thường thuộc dục giới chuyền sang thánh 
tộc của dao. Chữ m tiếp theo tiêu biểu cho thánh đạo tâm (magga-citta), nhất thiết 
được giới hạn trong một sát na duy nhất. Sau đó, hai sát na ph tượng trưng cho 
Nhập lưu Thánh Quả, rồi tâm lại chìm vào dòng hữu phần biểu thị bằng chữ bh lập 
lại sáu lần. Những dấu ba chấm trên mỗi sát na tâm biểu thị cho sự sanh (uppāda), 
trú (thiti) và diệt (bhanga) của mỗi sát na tâm. [50] 


Sau khi chứng quả, bậc thánh nhập lưu sẽ phản khán lại đạo, quả và Niết bàn. Vị 
ấy cũng thường phản khán hay duyệt lại các phiền não mà minh đã diệt bằng dao 
tuệ và những phiền não còn lại băng những đạo tuệ cao hơn. Tuy nhiên điều này 
không nhất thiết có định và đôi khi được bỏ qua bởi một số hành giả. Các vị thánh 
đệ tử đã đắc hai đạo quả kế tiếp (Tu-dà-hàm và A-na-hàm) cùng sẽ phản khán lại 
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các quả chứng của mình theo cách vừa kể. Như vậy, đối với mỗi quả chứng ít nhất 
cũng sẽ có ba khoản và nhiều nhất là năm khoản cân phải duyệt lại, đó là đạo, quả, 
Niết bàn, phiền não đã diệt và phiền não chưa diệt. Tuy nhiên, đối với một vị 
Alahán tối đa chỉ có bốn vì vị ấy không còn các phiền não cần phải diệt nữa. Theo 
cách tính này, tối đa là có mười chín loại phản khán (paccavekkhana) sau những 
quả chứng siêu thế. 


Vào sát na Nhập lưu đạo, vị hành giả được gọi là “bậc đang đứng trên Nhập lưu 
Đạo” hoặc bậc thánh thứ nhất; từ sát na quả cho đến khi chứng đạo kế tiếp, VỊ åy 
được gọi là một bậc Nhập lưu (Sotapanna) và được ké như bậc thánh thứ nhì. Mặc 
dù trên phương diện ché dinh bác đang đứng trên đạo và bậc đang trú trong quả có 
thể được mô tả như một và cũng cả nhân ây vào hai sát na khác, song quan điểm 
triết học (Vi Diệu Pháp) đòi hỏi phải có một loại tu từ có tính chất mô tả đặc thù 
hơn. Từ quan điểm của sự thực tối hậu, theo đạo Phật, một cá nhân như vậy vẫn 
tồn tại dù chỉ một sát na tâm. Do đó, khi phân loại các bậc thánh, đức Phật nhờ vào 
sự phân biệt giữa các sát na tâm đạo và quả này làm căn bản cho sự phân chia 
thành hai bậc thánh. Bậc thánh thứ nhất (sơ đạo) và bậc thánh thứ hai (sơ quả). Sự 
phân hai này áp dụng cho mỗi giai đoạn trong bốn giai đoạn giải thoát. Đối với mỗi 
giai đoạn, cá nhân đang ở sát na đạo được kê như một loại thánh nhân; cũng cá 
nhân ấy, từ sát na quả trở đi ké là một loai thánh nhân khác. 


Kinh điển thường ca tụng bậc Nhập lưu là bậc có được những lợi ích không thé 
tính ké duoc nhu két quà cüa viéc chứng dao (của vi ấy). Vị ấy đã đóng chặt bón 
cánh cửa di vào bốn doa xứ và có thé tự mình tuyên bó: 


Với ta, sanh vào địa ngục đã được đoạn diệt, sanh vào bàng sanh đã được đoạn 
diệt, sanh vào ngạ quỷ đã được đoạn diệt, sanh vào các khó xit, doa xứ đã được 
đoạn diệt. Ta là bậc Nhập lưu, không còn phải chịu đọa lạc, chắc chăn và nhất 
dinh sẽ giác ngộ hoàn toàn.|51| 


Vị ấy có thé đoan chắc rằng minh đã thoát khỏi năm loại sợ hãi và thù nghịch, đó 
là những sợ hãi và thù nghịch xuất phát từ việc sát sanh, từ việc trộm cắp, từ việc 
tà dâm, từ việc nói dối, từ việc uống ruợu và các chất say. Vị ấy có đầy đủ bốn chỉ 
của bậc Nhập lưu (sotapattiyangani), đó là, có niềm tin bất động nơi đức Phật, giáo 
Pháp, chư Tăng và giới hạnh không có vết nho. Vị ấy đã thé nhập pháp và thấy 
chân lý với trí tuệ chân chánh. [52] Nhờ thê nhập chân lý như vậy vị ây đã giới hạn 
sự tái sanh trong tương lai còn tối đa là bảy lần giữa các cõi vui thuộc thiên giới và 
nhân giới, ngoài ra còn làm cho khô cạn đại dương khổ hãi. Như đức Phật xác 
nhận, đối với vị Nhập lưu đã thấy pháp, tổng số khổ còn lại tựa như một nhúm đất 
trên đầu móng tay, trong khi khói khó đã được làm cho cạn kiệt thi như đắt trên 
quả địa câu này. 
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- Nhị đạo và nhị quả 


Một bậc đã đắc Nhập lưu không bị ngăn trở [53] gì trong sự tién hóa lên các giai 
đoạn giải thoát cao hơn trong kiếp sông đó. Vị ây có thé thăng tiền thắng đến đạo 
quả Alahán nếu có đủ những điều kiện hỗ trợ và vận dụng tính tán lực cân thiết. Do 
đó, vị hành giả đang trú ở giai đoạn Nhập lưu được khuyên là hãy nó lực dé đạt 
đến đạo quả cao hơn, Nhất lai thánh đạo (Sakadãgãmimagga), hoặc trong cũng 
thời hành thiền ấy, hoặc vào một lần sau đó. Vị ấy nên dáy khởi ngũ căn, ngũ lực 
và thất giác chi. Với trang bị tinh thần này, hành giả quán tất cả các hành bao hàm 
trong ngũ uán dưới ánh sáng của tam tướng — vô thường, khổ, vô ngã. Cũng như 
trước, hành giả lại trải qua trình tự các tuệ minh sát khới đầu với sanh diệt trí và 
cuối cùng ở trí xả hành. Nếu các căn của hành giả vẫn chưa đạt đến sự thành thục 
vừa đủ, việc quán của hành giả sẽ lưu lại trong trí xả hành. Song, nếu và khi các 
căn đã thành thục, hành giả kinh qua các sát na thuộc thuận thứ trí và chuyên tộc trí 
dé đạt đến thánh đạo thứ nhì là Nhất lai thánh đạo. [541 


Không như các thánh đạo khác, nhị đạo không hoàn toàn đoạn diệt một kiết sử nào 
cả. Tuy thế nó cũng làm muội lược duc ái và sân đến một mức độ nào đó khiến 
chúng không còn khởi lên một cách mạnh mẽ hoặc thường xuyên như trước mà chỉ 
tồn tại nhu những tàn dư yếu ớt. Ba căn bát thiện tham, sân, si đã được làm cho Suy 
yếu cùng với các kiết sử khác xuất phát từ chúng. Theo sau sát na tâm đạo trong 
chuỗi tương tục là hai hoặc ba sát na Nhất lai thánh quả (saka-dãgãmiphaia), hệ 
quả tất yếu của đạo. Sau các sát na quả trí phản khán hay duyệt xét khởi lên, như 
đã mô tả ở trước. VỊ hành giả ở sát na đạo gọi là bậc thánh thứ ba, từ sát na quả trở 
đi là bậc Nhất lai (sakadagami), hay bậc thánh thứ tư. Sở di vị này được goi là bậc 
thánh Nhất lai, vì nếu vị ây không tién hóa thêm nữa trong kiếp hiện tại này, vị ấy 
chắc chắn sẽ đoạn tận khó sau khi trở lại thé gian này một lần nữa. Sự mô tả theo 
truyền thống kinh điền về vị Nhất lai thường là: 


Cùng với sự đoạn điệt của ba kiết sử trước và sự Suy yếu của tham, sân, si, vị Ty 
kheo trở thành một bác Nhát lai, bác sẽ đoạn tán khó sau khi trở lại thé gian này 
một lán nữa. [55] 


- Tam đạo và tam quả 


Cũng như trước, vị hành giả nhiệt tâm bắt đầu lại việc quán chiếu trên các đặc tính 
vô thường, khổ, vô ngã của năm uán, nỗ lực đạt đến gian đoạn thứ ba của sự giải 
thoát, tức giai đoạn Bát lai (4»ãgãmi). Khi ngũ căn tinh thần thành thục vị ấy kinh 
qua các minh sát tuệ thuộc giai đoạn chuẩn bị và đạt đến Bát lai thánh dao, Bát lai 
thánh quả thứ ba (Anagãmimagga). Đạo này hủy diệt dục ái và sân, hai kiết sử đã 
bị đạo thứ hai (Nhất lai đạo) làm cho suy yêu. Ngay sau tam đạo, quả của nó cũng 
khởi lên, và sau đó vi åy phản khán lại địa vi của mình như trước. Ở sát na đạo, 
hành giả được xem như bậc đang đứng trên Bắt lai thánh đạo — bậc thánh thứ năm, 
từ sát na quả trở đi thì gọi là vị Bát lai — bậc thánh thứ sáu. Hành giả được gọi là 
bậc Bắt lai vì kế từ đây không còn phải trở lại cõi dục nữa. Nếu trong kiếp ấy 
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không thâm nhập thêm trên thánh đạo, hành giả sẽ hóa sanh vào một cối cao hon, 
thường là trong cõi Ngũ tinh cư (Suddhavasa) thuộc ngũ thiên sắc giới và ở đó 
nhập Niét bàn tôi hậu: 


Cùng với sự đoạn diệt của năm hạ phán kiết sử, vị Ty kheo hóa sanh (trong một cõi 
cao hơn) và ở đó nhập vào Niét bàn không còn trở lui lại từ thé giới ấy. [56] 


- Tứ đạo và tứ quả 


Lại nữa, hoặc trong cùng một thời hành thiền, hoặc ở một lần nào đó trong tương 
lai, hành giả làm cho ngũ căn, ngũ lực và thất giác chi của mình bén nhạy, khởi 
quán ba đặc tính của các hành. Hành giả kinh qua các minh sát tuệ cho đến hành xả 
trí. Khi các căn thành thục, thuận thứ và chuyên tộc sẽ khởi lên trong vị ấy, theo 
sau đó là đạo thứ tư và cũng là đạo cuối cùng hay Alahán dao (Arahattamagga). 
Dao này doan diét nám kiết sử còn lại là sắc ái, vô sắc ái, ngã man, trao cử và vô 
minh. Đạo được tiếp liền sau bởi quả của nó, Alahán quả, sau đó phản khán trí 
khởi lên. Kinh nói: 


Cùng với sự đoạn điệt của các lậu hoặc ngay trong kiếp hiện tại, Vị ấy chứng và 
tru vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải thoái, tự mình chứng ngộ với thăng trí |57| 


Vào sát na đạo, hành giả được ké nhu bậc dang đứng trên Alahán đạo, bậc thánh 
thứ bảy; vào sát na quả, hành giả trở thành bậc Alahán, bậc thánh thứ tám. Ở thời 
điêm này hành giả đã hoàn tât việc tu tập đạo và đạt đên mục đích giải thoát viên 
mãn. 


Vi ấy là một trong những bậc đại nhân (Great Ones) với các lậu hoặc đã đoạn lận, 
vị ấy mang tấm thân cuói cùng, đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt đến mục đích và 
đoạn trừ hữu kiết sử, vị dy dà giái thoát mót cách chán chánh vói tói háu trí và 
xứng dáng thọ nhận sự cúng dường cao thượng nhất của thé gian với các hàng chư 
thiên. [5S] 


Tám cá nhân, từ người đang đứng trên Nhập đạo đến bậc Alahán, làm nên thánh 
Tăng (Ariyan Sangha), cộng đông các bậc thánh tạo thành nơi quy y thứ ba và ngôi 
báu thứ ba (trong Tam bảo) của đạo Phật. Như đức Phật dạy: 


"Này các Ty y kheo, có tám hang người xứng dáng cúng dường và tiép dón, dáng 
tôn trọng và dánh lễ, là phước dién vô thượng của thé gian. 


Bác Nhập lưu, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Nhập lưu quả; 
bậc Nhất lai, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Nhất lai quả; bác 
Bát lai, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bác Bát lai quá; bác 
Alahán, bác đã nhập vào đạo đưa đến Alahán quả. [59] 
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u] PP., p. 479-489. Vism., p. 369-375. 

[21 PP., p. 479. *Kusalacittasampayuttam vipassanànànam pannà" 

[31 "Dhammánam sabhavapativedhalakkhana pannà. Dhammánam 
sabhàvapaficchàdaka mohàndhakàravidham sanarasà, 
asammohapaccuppatthànà; samàhito yathàbhütam jànàti passati ti (AN., 5:3). 
Vacanato pana samádhi tassa padatthànam ". Vism., p. 370 


[4] Xem Vism., chapter XXIII 


[5] Minh sát quán hay minh quán (insight — contemplation) là dé phân biệt với loai 
quán tuóng trong thién dinh. 


[6] DN. 2:290 

[7] PP., p. 679-680 Vism. p.503 
[8] Xem vism., T. 2:474 

[9] AN. 2: 92-93. 

[10] AN A. 2: 325 


[11] “Con Đường”, theo Chú giải thì đó là So Dao hay Tu Đà Hoàn Dao (The first 
supramundane Path) 


u2] Chi quán gắn liền nhau, theo Chú giải là “Vào lúc chứng đắc, vj åy tinh chi các 
hành. Vào lúc tinh chi các hành, vị ây cũng chứng đăc. Nhu thê nào? VỊ ây đắc sơ 
thiện, xuât khỏi SƠ thiên vị ây tịnh chỉ các hành và dác nhi thiên. Xuât khói nhi 
thiên, ... Cho đên khi đặc các siêu thê dao." 

[13] AN. 2: 157 

u4 MN. A. 1: 112 

[15] MN. A. 1: 112 

[16] MN. T. 1: 204 

[7] AN. T. 2: 344 


[18] Xem lai chuong III, trang... 
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[19] Ibid. p. AN. II. P. 328 
[20] PP., p. 311-312. Vism., p. 239 
[21] PP., p. 311-312. Vism. T. 1:342 


[22] PP., p.2 Fn3. “Nahi khanikasamadhim vinà vipassanà sambhavati. " Vism. T. 
1:11 


[23] PP., p.3 Fn 4. Vism., T. 1:15 

[24] MN. T. 1:204 

[25] Theo Pàli: Sila visuddhi, Citta visuddhi, Ditthi visuddhi, Kankhàvitarana 
visuddhi, Maggàmagganüànadassana visuddhi, Patipadànànadassana visuddhi, 
Nànadassanavisuddhi. 

[26] Nàrada, Manual, 408-409, 411-412. Xem phán phu lục. 

[27] Xem lai chuong III trang... 

[28] Xem Pts. p. 57 

[29] PP., p. 709-710. Vism., p. 523. 

[30] Nàrada, Manual, p. 409-411. 


[31] "Understanding of contemplating present states change". Pts. P. 53-54. 


[32] Pàli: Obhàsa, nàna, piti, passaddhi, sukha, adhimokkha, paggaha, upatthàna, 
upekkhà, nikanti. 


[33] PP., p.752 Vism., p.553 

[34] PP., p.753. Vism., p.554 -555 

[35] PP., p. 755. Vism., p. 556 

[36] Pts., p.259. 

[37] PP., p. 766. Vism., p. 564. 

[38] PP., p. 768 Vism., p. 565 

[39] Có năm cán (tinh thàn) là tín, tán, niệm, dinh và tuệ. 


[40] Pts., p. 254. 
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[41] Vutthàna, theo Từ Điển Hán — Pàli có nghĩa là “xuất khởi”. Về phương diện 
này nó đồng nghĩa với nissarana và nekkhamma (xuất ly). Trong khi Từ điển Pàli — 
Anh định nghĩa hop từ Vutthànagàmini hay Vutthàna vipassanà — nàna là “insight 
of discernment leading to uprising" — tué phán biét hay minh sát trí dua dén su xuát 
khói. 


[42] PP. p. 787-788. Vism., p.759. 
[43] SN. 5:347 


[44] Sakkàyaditthi, vicikicchà, silabbataparàmàsa, kàmacchandà, vyà-padà, 
rüparàgà, àruparàga, màna, uddhacca, avijjà. 


[45] AN. 5:17. 

[46] MN. 1:4 

147] MN 1:300 

i48] MN. 1:101 

[49] Dhs., p.208 

[50] Nàrada, Manual, p. 214-219. Compendium, p.54 
[51] SN. 2:68 

[52] SN. 2:69-70 


153] Bậc thánh nhập lưu duoc chia ra ba loai. Giá sử các vi này không tán hóa thém 
trong kiếp sóng ấy thì vị với các căn chậm lụt hay tuệ yếu sẽ phải tái sanh lại bảy 
lần trong các cõi nhân thiên, bậc này được gọi là Thất chủng sanh 
(Sattakkhattuparama); vị với các căn trung bình sẽ phải tái sanh từ hai đến sáu lần 
và gọi là Lục chủng sanh (kolankola); vị với các căn bén nhạy sẽ chỉ tái sanh một 
lần trong nhân giới và ở đó, vi áy đoạn tận khó, bậc này gọi là Nhất chủng sanh 
(Ekabiji). 


[54] Sát na tâm đi liền trước ba sát na đạo là Nhất lai, Bát lai và Alahán chỉ mang 
tên “chuyên tộc” môt cách tượng trưng do sự tương tự của nó với sát na đi trước 
Nhập lưu đạo. Thực sự hành giả đã vượt qua phàm tộc dé vào thánh tộc 
(ariyagotta) ở sát na chuyền tộc thuộc sơ đạo trước đó rồi. Chính vì thế mà sát na đi 
trước ba đạo cao hơn sau này về thuật ngữ được biết đến với một tên khác là 
“vodàna”, tức “tịnh hóa” vì “nó tịnh hóa một số phiền não và vì nó làm cho đối 
tượng của nó là Niết bàn trở thành thanh tịnh tuyệt đối.” 


Vism. T. 2:287-288 
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[55] AN. 2:238 

[56] AN. 2:238. 

[57] AN. 2:238 

[58] AN. 2 : 238 

[59] AN. 4 : 292 - 293 
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CHUONG VIII 
THIÉN (JHANA) VÀ CÁC THÁNH CHÜNG 


Chương cuối cùng của cuốn sách được dành nói vé các dao quả siêu thé luôn luôn 
khởi lên như những công việc của thiền. Ở chương này chúng ta sẽ lấy các bậc 
thiền siêu thế này làm đối tượng cho sự khảo sát, khám phá chúng trong mối tương 
quan với các bậc thiền hiệp thé tương ứng cũng như trong tiến trình nhận thức mà 
chúng thuộc về. Kế đến, chúng ta sẽ xét tới hai thành tựu đặc biệt trong lãnh vực 
thiền mà chỉ có các hạng thánh nhân đặc biệt mới có thê đạt đến được, đó là, Thánh 
quả định (phalasamapatti)và Diệt tận định (nirodhasamapatti). Tiếp sau đó là phần 
mô tả tông quát về cách goi các bậc thánh nhân theo Phật giáo Nguyên Thủy 
(Theravada). Phần này được giới thiệu để xác định rõ mối liên hệ của các vị đối 
với việc hoàn thành các thiền hiệp thế, hơn nữa nó cũng sẽ cho chúng ta khả năng 
lượng định vị trí của thiền (jhàna) trong đời sống của bậc Alahán, một con người 
đã hoàn mãn vé phương diện tinh thần theo đạo Phật Nguyên Thủy. 


THIÊN SIÉU THÉ 


Các đạo và các quà siêu thế, như chúng ta đã thấy, nhất thiết sẽ khởi lên nhu các 
trang thái tâm thiền (as states of jhünic consciousness). Chúng khởi lên như những 
trang thái tâm thiền là vì trong tự thân chúng chứa đựng các thiền chi đã được nâng 
cao đến một cường độ được xem là tương ứng với sức mạnh của các thiền chi 
trong các bậc thiền hiệp thé. Nhờ có các thiền chi mà các tâm (đạo, quả) này có thé 
gắn chặt trên đối tượng của chúng với sức mạnh của an chỉ định. Do đó, nêu lây 
sức an trú của các thiền chi làm chuẩn muc, các đạo, quả có thé được ké như thuóc 
về hoặc sơ thiền, hoặc nhị thiền, hoặc tam thiền, hoặc tứ thiền thuộc hệ thống tứ 
thiền; hay so, nhi, tam, tứ hoặc ngũ thiền thuộc hệ thống ngũ thiền. 


Căn bản cho việc công nhận có một loại thiền siêu thế này được truy nguyên ở các 
bản kinh, đặc biệt là phân nói vê chánh định thuộc “Đại niệm xứ kinh” (DN. Kinh 
sô 22). O đây, đức Phật định nghĩa chánh dinh trong Bát Thánh Đạo băng công 
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thức mô tả tứ thiền (sắc giới). Tuy nhiên, phải nói là ở Tạng Diệu Pháp mối liên hệ 
giữa các thiền, đạo và quả mới được phân giải rõ tuy với chỉ tiết khá rác rối. Bộ 
Pháp tụ (Dhammasangani), trong phần nói vé các tâm thiện siêu thế 
(lokuttarakusalacitta) giải thích ti mỉ từng tâm đạo và tâm quả như những sự kiện 
của một bậc thiền này hoặc một bậc thiền khác trong bốn bậc thiền thuộc hệ thống 
thiền bốn bậc, rồi lại giải thích các đạo quả ấy như những sự kiện của một bậc 
thiền nào đó trong năm bậc thiền thuộc hé thống thiền năm bậc. [11 Lối phân tích 
theo tiêu chuẩn của Vi Diệu Pháp thường dùng hệ thống thiền năm bậc, như đã 
được chính thức hóa trong bộ Vi Diệu Pháp yêu nghĩa, và đem phối hợp từng tâm 
đạo và tâm quả ấy với mỗi trong năm bậc thién. Theo cách này, tám tâm siêu thế — 
tâm đạo và tâm quả thuộc Nhập lưu, Nhất lai, Bát lai và Alahán — thành bốn mươi 
loại tâm siêu thế, vì lẽ bất cứ một đạo hoặc một quả nào cũng có thê khởi lên ở 
mức của một bậc thiền nào đó trong năm bậc thiền. Tuy nhiên, cũng nên nhớ rằng 
không có các đạo, quả liên hợp với các thiền chứng vô sắc, lý do là thiền siêu thế 
chỉ được giới thiệu trên quan điểm cấu trúc thiền chi của nó, mà về điều này, các 
thiền chứng vô sắc và đệ ngũ thiền hoàn toàn giống nhau, đó là chỉ có xả và nhất 
tâm. 


Sự luận bàn dày đủ nhất vé các thiền siêu thé này có thé được tìm thấy trong phần 
giải thích các tâm thiện siêu thế của bộ Pháp tụ — một bộ Luận thuộc văn hệ Pàli có 
căn cứ chính xác, đọc phối hợp với phần chú giải về những đoạn giải thích này 
trong chú giải bộ Pháp tu (Atthasálini). Bộ Pháp tụ mở đầu phần phân tích của nó 
vé tâm thiện siêu thé thứ nhất bằng đoạn văn: 


Vào lúc hành giả tu tập thiên siêu thé, pháp dán xuất, nhân đưa đến tịch diệt (các 
hữu), đoạn trừ thiên kiên, chứng đạt đệ nhát địa vực, ly các duc, ly các bát thiện 
pháp, chứng và trú sơ thiên.|2| 


Sau đó luận tiếp tục ké ra các danh pháp thiện khác có mặt vào lúc đắc chứng tâm 
åy và định nghĩa từng danh pháp một bằng những từ đồng nghĩa đúng theo tiêu 
chuẩn của chúng. Chúng ta sẽ xét đến các phần tử phụ thuộc có ý nghĩa nhất của 
các thiền siêu thé này một cách ngắn gon, nhưng trước hết dé có những kiến thức 
hữu ích chúng ta hãy nhìn vào đoạn giới thiệu dưới ánh sáng giải thích của chú 
giải. 


Atthasalini giải thích chữ Lokuttara, chúng ta thường dịch là siêu thế với nghĩa “nó 
vượt qua thế gian, nó siêu xuất thế gian, nó đứng vững sau khi đã leo lên và vượt 
qua thé gian”. Chú giải giải thích tiếp đoạn “hành giả tu tập thiền” như vầy: "Hành 
giả tu lập, tao ra, trau dôi thiên ở mức an chỉ kéo dài trong mót sát na tâm duy 
nhất. ” Sự giải thích này chỉ ra cho chúng ta thấy hai điều vé tâm đạo. Thứ nhất, nó 
khởi lên như hình thức một bậc thiền ở mức an chi (appan3). Và thứ hai, sự an chi 
của đạo này chỉ kéo dài một sát na tâm duy nhất (ekacittakkhanika). Chữ “pháp 
dẫn xuất” (niyyánika) được giải thích với ý rằng thiền này đi ra (nivyàáti) khỏi thé 
gian, đi ra khỏi vòng luân hồi. Đoạn “nhân dẫn đến tịch diệt” (apacayagãmi) với 
nghĩa nó phá hủy và buông bỏ tiến trình tái sanh. 
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Đoạn cuối cùng này chỉ ra một sự khác biệt đáng chú ý giữa thiền hiệp thé và thiền 
siêu thé. Sự giải thích của bộ Pháp tụ về thiền hiệp thé bắt đầu bằng: “Vào lúc 
hành giả tu tập con đường (đạo lộ) dé đạt đến sự tái sanh trong cõi sắc giới, ly 
duc, ly các bát thiện pháp, chứng và trú sơ thiên.” Như váy, theo lời giải thích này, 
thiền hiệp thé chứng tỏ khả năng duy trì vòng luân hồi của nó và đó chỉ là một 
thiện nghiệp đưa đến một hiện hữu mới mà thôi. Trong khi đó thiền siêu thế thuộc 
thánh đạo không thúc đây sự luân lưu này. Ngược lại, nó tạo ra sự buông bỏ và phá 
hủy chính cái vòng (luân hỏi) ấy như Arfhasálini trình bày với một tỷ dụ minh hoa. 


Các pháp thiện thuộc tam giới được nói là dẫn đến sự tích tập bởi vì chúng xây 
dựng và làm tăng thêm sự tử sanh trong vòng luân hôi. Nhưng thiên siêu thé này 
thì không. Vĩ như khi một người đã xây dung xong một bức tưởng cao năm mét, 
một người khác có thể dùng cái búa lớn dé phá hüy nó. Cũng vậy, thiên này đi đến 
sự phá hủy và buông bỏ tử sanh do các thiện nghiệp thuộc tam giới xây dựng bằng 
cách đoạn trừ các duyên gây ra chúng. Vi thé, nó được goi là đưa đến sự phá 
huy.[3] 


Thiền siêu thế, theo luận nói, được trau đồi “để loai trừ các thiên kiến”. đoạn này 
biểu thị phận sự của sơ đạo là dé đoạn trừ các kiết sử. Thiền siêu thế thuộc Nhập 
lưu đạo (Sơ đạo), cắt đứt thân kiến và tất cả những kiến chấp khác xuất phát từ 

đó. Atthasaliniluu ý rằng, ở đây chúng ta nên hiểu Nhập lưu đạo không chỉ đoạn 
trừ các tà kiến mà còn đoạn trừ luôn các pháp bát thiện khác như hoài nghi, giới 
cám thủ và những tham, sân, si nào đủ manh dé dàn dén khó cánh. Doan “chứng 
đắc đệ nhất địa vức”, chú giải giải thích như có nghĩa là dé đạt đến Nhập lưu thánh 
quả. 


Liền sau đoạn này, bộ Pháp tụ kê ra các pháp cầu thành có mặt trong thiền siêu thế 
với những định nghĩa của chúng. Phương pháp trình bày quá tỉ mỉ và chỉ tiết của 
tác phẩm Vi Diệu Pháp theo truyền thống kinh điền này đã được sắp xếp lại một 
cách hợp lý trong Vi Diệu Pháp yếu nghĩa (Abhidhammattha Sangaha). Bằng cách 
tránh những sự lập lại của cùng một pháp dưới những đầu dé khác nhau, bộ Vi 
Diệu Pháp yếu nghĩa đã quy định ba mươi sáu tâm sở cho tâm sơ thiền dù thuóc 
bất kỳ đạo, quả nào trong bốn thánh đạo và bốn Thánh quả. Ba mươi sáu tâm sở 
này gồm bảy biến hành, sáu biệt cảnh, mười chín tịnh hảo biến hành, trí tuệ và ba 
tiết ché là chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng tâm sở. Hai tâm sở vô lượng bi 
và hy luôn luôn được loại khói đạo và quả.(4I 


Như chúng ta đã thấy ở trên Vi Diệu Pháp yếu nghĩa quy định tâm sơ thiền hiệp thế 
ba mươi lăm tâm sở khả dĩ. Điều này dẫn đến một sự so sánh giữa các yếu tó câu 
thành của hai tâm sơ thiền hiệp thé và siêu thé này. Trước hết chúng ta thấy răng bi 
và hy có thể có mặt trong thiền hiệp thé nhưng không có ở siêu thế. Lý do đơn giản 
là các tâm sở ấy lẫy hữu tình chúng sanh làm đối tượng, trong khi các đạo và quả 
thì đối tượng lại là Niết bàn. si Thứ hai, chúng ta thấy rằng ba tiết chế tâm sở đồng 
có mặt trong các thiền siều thế nhưng không có ở hiệp thế. Điều này là do trong 
các tâm hiệp thế một sự tiết ché chỉ có mặt vào lúc mà một người có tình ché ngu 
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thân, khâu hoặc nuôi mạng chân chánh của mình. Ở thiền hiệp thế không áp dụng 
được sự tiết chế như vậy, nó chỉ được áp dụng trong các tâm thiện dục giới khi một 
người đang chế ngự ý muốn phạm giới của họ. Ngay cả trong trường hợp đó mỗi 
lần cũng chỉ có thé có một tiết ché tâm sở khởi lên và chỉ liên quan đến sự vi phạm 
mà tiết ché tâm sở ấy bao hàm — đối với chánh ngữ là tránh nói dối, nói lời chia rẽ, 
nói lời thô ác, hoặc nói chuyện vô ích nhảm nhí; đối với chánh nghiệp là tránh sát 
sanh, trộm cắp hoặc tà dâm; đối với chánh mang là tránh hình thức nuôi mang 
không chân chánh. Tuy nhiên, trong các thiền siêu thé ba tiết chế tâm sở này khởi 
lên một lần và liên quan đến tất cả những vi phạm mà sự tiết chế ấy bao hàm. 
Trong các tâm đạo, nhiệm vụ của chúng không chỉ đơn thuần ngăn những hành 
động bắt thiện mà còn tiêu diệt những khuynh hướng khiến cho những vi phạm này 
xảy ra. Vi lý do này, bộ Pháp tụ mô tả mỗi sự tiết chế được kế như “phá đỗ cây 
cầu” — setughüta — một từ mà chú giải giải thích với nghĩa là sự tiết ché bứng gốc 
các duyên (điều kiện) cho tà ngữ, tà nghiệp hoặc tà mạng. [6] 


Trong phần liệt kê các pháp của bộ Pháp tụ, tâm sở trí tuệ đi vào các thiền siêu thế 
như ba căn (quyền) [7] mới trải khắp bốn thánh đạo và bốn Thánh quả. Ba căn hay 
quyên này là *vi tri duong tri quyên” "Tanannnnafanmmnassamitnanyay, "di tri 
quyên” (anñnfiindriya) và “cụ tri quyên” (anfinfatavindriya). [8] Vi tri duong tri 
quyên có mát trong sơ dao, di tri quyên có mặt trong sáu giai đoạn giữa (từ so quả 
cho đến Alahán dao) và cu tri quyên có mặt trong tứ quả hay Alahán quả. Vi tri 
duong tri quyên là tuệ cán của vi dang đứng trên Nhập lưu đạo, cái chưa biết ở đây 
(vị tri), theo chú giải, là trạng thái bát tử của Niết bàn hoặc Tứ thánh dé, không có 
pháp nào trong sô đó đã từng được biết trước đây trong vòng luân hồi vô thi. [o] Di 
tri quyén là tuệ cán của các vi ở các giai đoạn giữa của tién trình, trong khi cu tri 
quyên là trí tuệ viên mãn của bậc Alahán. Như vậy không có quyên nào trong ba 
quyền này có mặt ở thiền hiệp thé. 


Phần lớn các yếu tố cầu thành có mặt ở thiền hiệp thế được lặp lại một lần nữa 
trong phần phán tích về thiền siêu thé, song bộ Pháp tụ còn thêm vào đó hai tập 
ngữ han định mà ở phần định nghĩa thiền hiệp thế không có. Hai tập ngữ này là 
“đạo chỉ” (magganga) và “giác chỉ” (bojjhanga). Đạo chi gắn liền với tất cả những 
pháp nào nhập vào Bát Thánh Đạo dưới tên này hoặc tên khác của chúng như 
chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tính tán, 
chánh niệm và chánh dinh. [10] Mặc dù năm trong số tám pháp này cũng có mặt ở 
thiền hiệp thé, song chúng không hiện diện nhu các đạo chi vì vào những lúc đó 
chúng không thuộc về Bát Thánh Đạo trực tiếp dẫn đến sự diệt khó. 


Tập ngữ “giác chỉ” gắn liền với các pháp thuộc thất giác chi: niệm, trach pháp, tinh 
tán, hy, tinh, định và xả. Sự tập hop này duoc goi là “giác ngộ” hay “thức tỉnh” 
(bodhi) bởi vì khi nó khởi lên ở sát na siêu thế đạo, nó cho vị Thánh đệ tử khả năng 
thức tinh khỏi giác ngủ phiền não. Các thành phần của thất giác chi có thé có mặt 
trong bậc thiền hiệp thé nhưng không được kê nhu các giác chi. Chúng làm phận 
sự như các giác chi chỉ trong các bậc thiền siêu thé thuộc bón thánh đạo và bón 


143 


Thánh quả, vì chỉ vào lúc đó chúng mới góp phân trực tiếp vào sự chứng ngộ (Tứ 
thánh đê). 


Ngoài những gi đã nói ở trên, giữa thiền hiệp thé và thiền siêu thế còn có một vài 
dị biệt khác có thé được tóm tắt ở đây. Thứ nhất, các thiền hiệp thế lấy chế định 
(panñnñafri) làm đối tượng: đỗi với các kasina (bién xứ), các bất tịnh tướng, niệm 
hơi thở, v.v... đối tượng là to tướng (patibhàganimitta), đối với các phạm trú 
(brahmavihãra) đỗi tượng là các hữu tình chúng sanh. Ngược lại, đối với thiền siêu 
thế thuộc các đạo — quả, đối tượng tuyệt dói là Niét bàn, thực tánh pháp 
(sabhavadhamma). 


Về tính chát ưu tháng, trong thiền hiệp thé yếu tó tinh chỉ trội hơn. Mặc dù tuệ 
cũng di vào các thiền hiệp thế song nó không thực hiện một nhiệm vụ đặc biệt nào 
cá. Trái lại, thiền siêu thé thuộc các đạo — quả đưa yếu tố tinh chi và tuệ giác vào 
thé quân binh. Tuệ có mặt nhu chánh kiến (sammáditthi) và tịnh chi như chánh 
định (sammasamadhi). Cả hai vận hành cùng nhau trong sự hòa hợp mỹ mãn, 
không chi nào trội hon chi nào.[11] 


Su khác biệt trong tính chát ưu tháng này dẫn đến một điểm di biệt khác về nhiệm 
vụ hay hoạt động giữa hai loại thiền. Mặc dù cả hai, thiền hiệp thế lẫn siêu thế, đều 
là các bậc thiền trong nghĩa của sự thám lu hay chú tâm một cách sít sao 
(upanijjhána), nhung trong trường hop của thiền hiệp thế, chú tâm sít sao này chỉ 
đưa đến sự an trú trong đề mục, một trạng thái tập trung toàn triệt chỉ có thé dé nén 
tam thói các phiền não. Ngược lại, trong thiền siêu thế, đặc biệt là thiền thuộc bốn 
thánh đạo, sự nối kết giữa chú tâm sít sao này với tuệ đưa đến sự vận hành của bốn 
nhiệm vụ trong một sát na duy nhất. Bốn loại nhiệm vụ này mỗi loại áp dụng cho 
một trong Tứ thánh dé, tiêu biéu cách đặc biệt mà Thánh dé đó được thé nhập vào 
lúc các đạo khởi lên dé tuệ tri chân lý. Bốn nhiệm vụ này là liễu tri (parinñnñai, 
đoạn trừ (pahaàna), chứng ngộ (sacchi-kiriya) và tu tập (bhavana). 


Dao thé nhập Thánh đề thứ nhất bằng việc liễu tri hay thâu suốt khó; thé nhập 
Thánh dé thứ hai bằng việc đoạn trừ ái, tập khởi của khó; thé nhập Thánh đề thứ ba 
băng việc chứng đắc Niét bàn, sự diệt khó; và thé nhập Thánh dé thứ tư băng việc 
phát triển Bát Thánh Đạo, con đường đưa đến sự chấm dứt khô. Thanh Tinh Dao 
trích lai một đoạn giải thích mà các bác tiền bối thường dùng dé giải tỏa những 
hoài nghi về điều một kinh nghiệm sao lại có thể thực hiện bốn nhiệm vụ một lúc 
như vậy. 


Vi điều này đã được các bác có nhân (Ancient) nói: "Ví nhw một ngọn đèn thực 
hiện đồng thời bốn nhiệm vu trong một sát na duy nhất — đốt cháy tim, xua tan 
bóng tối, ánh sáng xuất hiện và hút cạn dâu. Cũng vậy, đạo tuệ thể nhập động thời 
bón chán lý trong một sát na duy nhất, nghĩa là, dao thể nhập khó bằng cách thâm 
nhập vào đó với sự liễu tri; thể nhập tập khởi của khó bằng cách thâm nhập vào đó 
với sự đoạn trừ; thể nháp đạo bằng cách thâm nhập vào đó với sự tu tập và thể 
nhập diệt bằng cách thâm nhập vào đó với sự chứng ngô. Nghĩa là gì? Bằng cách 
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lấy diét (Niét bàn) làm dói tuong, dao tué dat dén, tháy rõ và thấu triệt bón chán 
Dy. r2] 


Thêm chi tiết vào ty du này, luận su Buddhaghosa giải thích rằng, đạo tuệ liễu tri 
khổ ví như ngọn đèn đốt cháy tim; đạo tuệ đoạn trừ ái như ngọn đèn xua tan bóng 
tối; đạo tuệ tu tập các chi phàn của Bát Thánh Đạo như ngọn đèn làm cho ánh sáng 
xuất hiện và đạo tuệ đắc chứng Niết bàn, pháp hủy diệt phiền não, như ngọn đèn 
hút cạn dầu. Mặc dù bốn nhiệm vụ này là phần hành riêng của tâm đạo và tâm quả 
hoàn toàn không chia sẻ gì cả, song tâm quả vẫn thực hiện nhiệm vụ nhận thức 
quyết định (decisively cognitive function) trong đó, vì nó được nói là (làm nhiệm 
vụ) “tác ý cán mật đến đến thực tánh hay chân lý về sự diệt (diệt dé)". [13] 


MỨC THIÊN CỦA ĐẠO VÀ QUÁ 


Khi các đạo, quả được quy cho mức của các bậc thiền, vấn dé sẽ phát sanh là yếu 
tố nào sẽ quyết định mức đặc biệt của cường độ thiền ở các đạo, quả này. Nói cách 
khác, tại sao đối với vị hành giả này đạo quả khởi lên ở mức sơ thién, vị kia lại ở 
mức nhị thiền, v.v...? Thanh Tịnh Đạo và chú giải bộ Pháp tụ đề cập đến vấn đề 
này dưới hình thức đặt câu hỏi: cái gì quyết. định sự khác biệt về con số các giác 
chỉ (bojjhanga), đạo chi (magganga) và thiền chi (jhànanga) của thánh đạo. Các 
bó luàn dua ra ba thuyét liên quan tới việc xác dinh mức thiên của đạo. [14] Các 
thuyết này rõ ràng đã được lập thành bởi các bậc chú giải sư cựu trào và truyền 
thừa qua các thé hệ học trò của các Ngài. thuyết thứ nhất thuộc vé Trưởng lão Tam 
Tạng Cùla Nàga, chủ trương rằng chính thiền cán bản (pādakaj-jhāna) — bậc thiền 
dùng làm cán bản cho minh quán đưa đến sự xuất khởi (tuệ xuất khởi) trong dáng 
vô gián duyên (immediate proximity) cho đạo — quyết dinh sự khác biệt về mức 
thiền của đạo. Thuyết thứ hai thuộc về Trưởng lão Mahā Datta ngụ ở 

chùa Moravàpi nói rằng sự khác biệt này được quyết định bởi các uán làm đối 
tượng cho minh sát (vipassanāya ãrammanabhitä khandha) vào lúc tuệ dẫn đến sự 
xuất khởi. Thuyết thứ ba thuộc về Trưởng lão Tam Tang Cia Abhayachü trương 
rằng chính khuynh hướng cá nhân (puggaiajjhäsaya) của hành giả quyết định sự 
khác biệt này. 


Theo thuyết thứ nhất, đạo khởi lên nơi một hành giả thuần quán không có thiền, 
đạo khởi lên nơi một vi có một thiền chứng nhưng không dùng thiền ây làm căn 
bàn cho việc phát triển tuệ giác, và đạo khởi lên do thám sát sau khi xuất khỏi sơ 
thiền, là những đạo chỉ thuộc về sơ thiền. Cả ba đạo áy đều có tám đạo chi, bảy 
giác chi và năm thiền chi. Trường hợp đạo được tạo ra sau khi xuất khỏi nhị thiền, 
tam thiền, tứ thiền và ngũ thiền, rồi dùng những bậc thiền này như căn bản cho 
minh sát, lúc áy đạo sẽ thuộc về mức thiền được dùng làm căn bản, tức đạo có thể 
thuộc về nhị thiền, tam thiền, tứ thiền hay ngũ thiền. Đạo sẽ lần lượt có bốn, ba 
hoặc hai thiền chi tùy theo bậc thiền. Tuy nhiên, những đạo này sẽ chỉ có bảy đạo 
chi, bởi vì chánh tu duy (sammasankappa), như một cách biểu hiện của tầm 
(vitakka), đã bị diệt trong nhị thiền và ở các bậc thiền cao hơn. Những đạo nào kết 
hợp với tứ thiền và ngũ thién cũng sẽ thiếu đi hy giác chi (p7fisambojjhanga), vi 
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vậy chỉ còn sáu giác chi. Đôi vôi vi hành giả dùng một thiên vô sắc làm căn bản thì 
đạo sẽ là một đạo thuộc ngũ thiên. 


Nhu váy, theo thuyết thứ nhất này, nếu các hành được thám quán bằng minh sát tuệ 
sau khi xuất khỏi một thiền căn bản thì chính thiền chứng nỗi bật lên vào thời điểm 
gần với đạo nhất, tức là ngay trước lúc đạt đến tuệ xuất khởi, sẽ làm cho đạo về 
bản chất giống như chính nó vậy. 


Theo thuyết thứ hai, đạo khởi lên, về bản chất giống như những pháp đang được 
thâm quán với minh sát tuệ vào lúc tuệ xuất khởi nảy sanh. Như vậy, nếu hành giả 
sau khi xuất khỏi môt thiền chứng và đang thâm quán với minh sát tuệ các pháp 
dục giới hoặc các thành phần của sơ thiền, thi đạo được tao ra sẽ khởi lén ở mức so 
thiền. Y cứ theo thuyết này thì chính thám sát thién (sammasitajjhana), bàc thiền 
dùng dé thám sát, sẽ quyết dinh tính chất thiền của đạo. Một giới hạn cần được nói 
thêm ở đây là một hành giả không thé minh sát quán một bậc thiền cao hơn khả 
năng chứng đắc của vị ấy. 


Theo thuyết thứ ba, đạo khởi lên ở bất cứ mức thiền nào mà hành giả muốn, hoặc ở 
mức thiền vị ấy đã dùng nhu căn bản cho minh sát hoặc ở mức của bậc thiền nào 
mà vị ấy lấy làm đối tượng cho sự thâm quán. Nói cách khác, tính chất thiền của 
đạo hợp với khuynh hướng cá nhân của vị ấy. Tuy nhiên chỉ đơn thuần muốn 
không thì chưa đủ. Vì dé cho đạo khởi lên ở mức thiền theo ý muốn, thiền hiệp thé 
chắc chán phải được dùng làm căn bản cho minh sát hoặc dùng như đối tượng của 
sự thâm quán. 


Sự khác biệt giữa ba thuyết này có thé được hiểu qua một ví du.[15] Nếu một hành 
giả đạt đến siêu thế đạo bằng cách minh quán sơ thiền sau khi xuất khỏi ngũ thiên, 
theo thuyết thứ nhất thì đạo của vị ấy sẽ thuộc về ngũ thiền, trong khi theo thuyết 
thứ hai đạo sẽ thuộc sơ thiền. Như vậy hai thuyết này mâu thuẫn nhau trên cơ sở đị 
biệt giữa thiền căn bản và thiền thám sát. Nhung theo thuyết thứ ba, dao hợp với 
bất cứ thiền nào mà hành giả muốn, hoặc sơ thiền hoặc ngũ thiền. Như vậy thuyết 
nảy không nhất thiết va chạm với hai thuyết kia. 


Bản thân Luận sư Buddhaghosa không đưa ra một quyết định nào giữa ba thuyết 
nảy. Ngài chỉ nêu ra cho thấy trong cả ba thuyết trên, bên dưới những bất đồng của 
chúng, vẫn có sự công nhận rằng tuệ xuất khởi sẽ quyết định đặc tính thiền của 
đạo. Vì tuệ này làm cận y duyên (nhân gần và chính) cho sự khởi sanh của đạo. Vì 
thế cho dù đó là tuệ xuất khởi gân với thiền căn bản hay tuệ ấy đang khởi qua thiền 
thâm sát hoặc được ấn định theo ý muốn của hành giả thì trong cả ba trường hợp, 
chính giai đoạn cuói cüa tué (xuát khói) này sé dua ra sự xác dinh cho siêu thé dao, 
án định các dao chi và giác chi của nó. [16] Vì lé quả khởi lén ngay sau đạo có một 
cấu trúc giống hệt với dao nên thiền siêu thé của nó cũng được quyết định bởi dao. 
Như vậy, một đạo thuộc sơ thiền sẽ tạo ra một quả thuộc sơ thiền và đối với các 
thiền còn lại cũng cần hiểu như thế. 
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THÁNH QUÁ ĐỊNH VÀ DIET TÂN DINH 


Truyền thống Phật giáo Thượng Toa Bộ (Theravàda) nhìn nhận hai thiền chứng 
khác vốn chỉ mở ra cho các bậc thánh đặc biệt. Hai thiền chứng này là Thánh quả 
dinh (Phalasamäpaffi), có nơi gọi là Thiền quả, và Diệt tận định 
(Nirodhasamapatti), Thién diét. Thánh quả định là một bậc thiền đích thực thuộc 
loại siêu thé. Diệt tận định, dù không phải là một bậc thiền, song vẫn đòi hỏi phải 
có sự tinh thông các thiền hiệp thế như một điều kiện tiên quyết cho sự thành tựu 
của nó. Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng thiền chứng môt. 


THÁNH QUÁ ĐỊNH 


Chúng ta biết tâm quả (phalacitta) là một trang thái tâm siêu thé xếp vào loại quả 
(vipaka) bởi vì nó được tạo ra bởi tâm đạo tương ứng. Cũng như tâm đạo, tâm quả 
là một bậc thiền vận hành ở mức thiền của đạo vì về nội dung đạo và quả hầu như 
giống hệt nhau. Tâm quả khởi lên theo hai cách. Sự khởi lên ban đầu của quả, như 
chúng ta đã dé cập ở trước, xảy ra trong lộ trình tâm đạo, khi nó sanh khởi ké liền 
theo tâm đạo. Vào lúc đó tâm quả chỉ tồn tại trong hai hoặc ba sát na tâm để cảm 
nghiệm quả giải thoát rồi diệt, liền theo đó là hữu phần. Tuy nhiên tâm quả cũng có 
thể khởi lên theo cách khác. Cách khởi lên thứ hai này dưới hình thức của một định 
chứng đặc biệt gọi là Thánh quả định. Loại quả này chỉ có các bậc thánh thuộc bốn 
giai đoạn giải thoát mới có thê đạt tới được, và nó được sắp vào bốn bậc tương ứng 
với bón giai đoạn ấy: Nhập lai thánh quả định, Nhất lai thánh quả Định, Bát lai thánh 
quả định và Alahán Thánh quả định. 


Giống như tâm quả sanh liền theo tâm đạo, Thánh quả định này cũng là một thiền 
siêu thế có Niết bàn là đối tượng. Nhưng, trong khi quả ở lộ trình đắc đạo chỉ kéo 
dài hai hoặc ba sát na tâm, thì Thánh quả định mà một bậc thánh nhập vào sau đó 
lại có thé kéo dài bao lâu tùy theo vi ây quyết định, tức là nó có thé liên tục như 
một chuỗi các tâm quả nối tiếp theo nhau không gián đoạn trong hàng giờ hoặc 
thậm chí hàng ngày không dứt. Như vậy, thiền quả này cung cấp cho các bậc thánh 
một “nơi nghỉ” đặc biệt, ở đó, các Ngài có thể thọ hưởng hạnh phúc của Niết bàn 
ngay trong hiện tại cho chính mình. 


Thanh Tịnh Đạo luận về Thánh quả định này dưới một số các đề mục. Đầu tiên, bộ 
luận ấy định nghĩa vé Thánh quà dinh nhu “sự an trú của Thánh quả trong diệt” 
(absorption of the noble fruition in cessation), sự định nghĩa mà Mahātikä (chú giải 
Thanh Tịnh Đạo) diễn giải với nghĩa Thánh quả định là “sự khởi lên của thiên 
thuộc Thánh quả theo phương thức của dinh an chỉ với Niét bàn làm đổi 

tượng ".|17) sự định nghĩa này cho thấy hai sự kiện quan trọng vé Thánh quả định. 
Thứ nhất, đó là một bậc thiền và thứ hai, thiền này lẫy Niết bàn làm đối tượng. 
Mặc dù tâm quả, vào những lúc thuộc Thánh quả định, không có tâm đạo đi trước 
— vì mỗi đạo được xem là độc nhất và không thé lập lại — song mức thiền của nó 
luôn luôn tiếp tục tương ứng với mức thiền của đạo từ đó nó sanh ra lúc ban đầu. 
Theo đó, néu hành giả đắc một đạo có sơ thiền thì về sau chỉ nhập vào một Thánh 
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quả sơ thiên; nêu đặc một đạo nhị thiên sẽ luôn luôn nhập Thánh quả nhi thiên, 
V.V... 


Thánh quả định vượt ngoài tầm của phàm phu nhưng vẫn dành cho tất cả các bậc 
thánh. Mỗi bậc thánh sẽ nhập Thánh quả tương ứng với mức giải thoát của vị ấy, 
tức là bậc Nhập lưu nhập Thánh quả Nhập lưu, bậc Nhất lai nhập Thánh quả Nhất 
lai, bậc Bắt lai nhập Thánh quả Bất lai, v.v... Những vi đã dat đến môt đạo cao hơn 
sẽ không đắc một quả tháp hơn, trong khi những vi ở mức thấp cũng không thé đắc 
một quả cao hơn được. 


Các vị Thánh sử dụng thiền quả này với mục đích thọ hưởng hạnh phúc Niết bàn 
ngay trong hiện tại. Họ nhập vào đó băng cách không chú tâm đến các đối tượng 
thế gian và tập trung độc nhất vào Niết bàn. Muốn nhập thiền quả, vị Thánh đệ tử 
nên đi vào độc cư, nghĩa là vào một chó thanh văng, quyết định nhập thién quả rồi 
phát triển minh sát trên các hành, kinh qua một chuỗi các tuệ minh sát bắt đầu với 
sanh diệt tuệ. Các tuệ này tiến triển cho đến thuận thứ, tiếp theo bằng chuyển tộc 
tuệ với các hành làm đối tượng, “kế liền đó tâm trở nên an trú trong diệt cùng với 
sự chứng quå.” u8] Bởi lẽ sự quyết định trước là dé đắc Thánh quả, chứ không phải 
một đạo cao hơn, nên tuệ giác chỉ đưa đến Thánh quả định mà không phải một đạo 
cao hơn. Việc chứng đạo đòi hỏi phải có một nguyện vọng dẫn đường riêng và 
khác hơn trước khi phát triển minh sát. 


Thánh quả định được làm cho kéo dài bao lâu bằng một tác ý quyết định trước, vì 
chính nhờ sự quyết định nhu vậy “ta sẽ xuất vào giờ này" mà Thánh quả định sẽ 
kéo dài như đã định. Sự xuất định xảy ra khi tâm không chú ý đến Niết bàn mà lẫy 
một tướng nào đó thuộc các hành (danh — sắc) làm đối tượng. Liền sau khi Thánh 
quả định chấm dứt tâm sẽ chim lại vào dòng hữu phần. Thánh quả định cũng khởi 
lên chớp nhoáng trong tiến trình xuất khỏi Diệt tận định. 


Sự chứng Thánh quả được đặt cho ba tên tùy theo cách thức nồi bật của tuệ trong 
quá trình minh quán ngay trước sự an chỉ. Nếu tuệ nói bật là quán vô thường thi 
quả chứng được là Vô tướng giải thoát (animittavimokkha); nêu tuệ quán khó là 
nói bật thi quả gọi là Vô nguyện giải thoát (appanihitavimokka); và nêu tuệ quán 
vô ngã nói bật thì quả gọi là Không Tánh Giải Thoát (sunfinfiatavimokkha). Tuy 
nhiên trong ý nghĩa phóng khoáng thì cả ba tên gọi đều có thé áp dụng cho bát cứ 
quả nào cũng được vì quả nào cũng có Niết bàn làm đối tượng, mà Niết bàn là Vô 
tướng giới, Vô nguyện giới và Không tánh giới. Vả lại, quả nào cũng có bản chất 
nhu nhau là vô tham, vô sân, vô si, không có các tướng tham, sân, si và cũng 
không có những ước muốn bắt nguồn từ tham, sân, si. [19] 


Diệt tận định 
Một chứng đắc nữa trong lãnh vực thiền dành cho các vị Thánh hành giả là chứng 
diệt hay Diệt tận dinh (nirodhamasapatti), hoặc cũng goi là diệt thọ tưởng định 


(sanrinfiavedayitanirodha). Nét đặc thù của định chứng này là sự diệt của mọi hoạt 
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động tâm lý trong tình trạng vẹn toàn của nó. Chính vì lý do này mà Thanh Tịnh 
Đạo định nghĩa định chứng ây như “sự không khởi sanh của tâm và các pháp đông 
sanh (tâm sở) do sự diệt không ngừng của chúng”. [20] 


Chỉ các bậc Bát lai và Alahán nào có tám thiền chứng hiệp thé, tức là đã đắc và 
thuần thục bón thiền sắc giới và bốn thiền vô sắc mới có thể chứng Diệt tận định 
này. Hàng phàm phu, các bậc thánh Nhập lưu và Nhất lai, kế cả những vị có tám 
thiên chứng, cũng không thé đắc. Các vi thánh Bát lai và Alahán khóng thuần thục 
trong tám thiền chứng cũng vậy. Lý do các bậc thánh Nhập lưu và Nhất lai không 
thê đắc Diệt tận định là vì họ thiếu các điều kiện cần thiết. Muốn vậy, đòi hỏi phải 
có sự thuần thục hoàn toàn cả hai năng lực tinh chỉ (định) và tuệ giác. Bởi vì những 
vị ở dưới mức của một bậc Bát lai chưa hoàn toàn đoạn trừ hết dục ái nên năng lực 
tịnh chỉ của họ không hoàn hảo cho nên không thể chứng Diệt tận định được. Sự 
chứng diệt cũng chỉ có thé được đạt đến trong “ngũ uán hữu”, tức là ở những cõi 
năm uán có mặt đầy đủ. Thiền chứng này ở cõi vô sắc được xem là bất khả đắc vi 
nó phải duoc di trước bởi bốn thiền vô sắc, một điều thiếu ở các cõi vô sắc này. 


Các bác thánh Bát lai và Alahán với những khả năng cần phải có nhập vào Diệt tận 
định vì cảm thấy mệt mỏi với sự sanh khởi và hoại diệt của các hành, các vị nghĩ 
"ta hãy trú trong lạc bằng cách không tâm trong hiện tại và đạt đến tịch diệt tức là 
Niét bàn".[21j Dé nháp vào Diét tàn dinh vi Thánh hành giá phài có gáng tao ra su 
diệt của tâm thức thuộc Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Điều này đòi hỏi phải có sự 
phối hợp quân bình của tịnh chỉ và tuệ giác. Một vị sử dụng thuần tịnh chỉ thì chi 
có thê đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ chứ không thé đắc Diệt tận định. Trong 
khi vị sử dụng thuần tuệ giác (minh sát) thì có thể nhập Thánh quả định mà không 
đắc diệt. Sự chứng diệt đòi hỏi phải có sự áp dụng tịnh chỉ và tuệ giác xen nhau. 


Vị hành giả ước nguyện đắc diệt tận định trước hết nhập vào sơ thiền, xuất khỏi 
thiền ấy và quán các hành của nó với tuệ giác (minh sát) xem như vô thường, khó, 
vó ngà. Vói mói thién chüng, hành giá lập lại cùng phuong thức nhu trên cho dén 
“Vô sở hữu xứ”, thiền chứng vô sắc kế Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Sau khi xuất 
khỏi Vô sở hữu xứ, hành giả phải thực hiện bốn công việc chuẩn bị. Trước hết, 
hành giả quyết định (khởi lên ý tưởng) rằng những vật dụng hành giả hiện sử dụng 
nhưng thuộc về người khácJ221 sẽ không bị nguy hại bởi lửa cháy, nước trôi, gió 
cuốn, trộm lấy, chuột gặm, v.v... trong lúc hành giả nhập Diệt tận định. Sự quyết 
định như vậy sẽ có năng lực bảo hộ hiệu quả trong suốt thời gian nhập định, những 
đồ dùng cá nhân của hành giả được bảo vệ nhờ chính năng lực của sự Diệt tận định 
(chứ không bởi ai khác). Thứ hai, hành giả quyết định rằng néu Tăng chúng cần 
đến mình, hành giả sẽ xuất thiền trước khi có một vị Tỳ kheo đến gọi. Thứ ba, 
hành giả quyết định răng nếu đức Phật goi minh, hành giả sẽ xuất thiền trước khi 
một vị Tỳ kheo được phái đến dé gọi hành giả. Và thứ tư, hành giả quyết định rằng 
thọ mạng của hành giả ít nhất cũng còn kéo dài được bảy ngày nữa ké từ lúc hành 
giả nhập Diệt tận định. 
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Sau khi đã thực hiện xong bón công việc chuẩn bị này, hành giả nhập vào Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ. Môt hoặc hai tiến trình tâm trôi qua rồi sẽ diệt, hành giả 
trở nên không tâm và đắc Diệt tận định. Sự dừng lại của dòng tâm thức xảy ra một 
cách tự động như kết quả của sự quyết định mà hành giả đã nguyện. Hành giả sẽ ở 
trong diệt bao lâu tùy theo quyết định trước đó của hành giả (nhưng không quá bảy 
ngày). Tuy nhiên, nếu hành giả không làm bốn công việc chuẩn bị thì sau khi đạt 
đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ, hành giả sẽ trở lại Vô sở hữu xứ chứ không đắc 
Diệt tận định được.|23I 


Cũng giống như lúc nhập, sự xuất khỏi Diệt tận định xảy ra một cách tự động, do 
hết thời hạn đã định, trừ phi bị gián đoạn sớm hơn bởi Tăng chúng đang chờ, đức 
Phật triệu tập, hoặc chấm dứt thọ mạng. Sự xuất định xảy ra bằng cách chứng Bất 
lai thánh quả nếu là một vị Bát lai hoặc Alahán Thánh quả nếu là một vị Alahán. 
Ngay sau khi xuất Diệt tận định, hành giả trải qua một chuỗi các tâm quả tương 
ứng với mức tu tập của vị ấy. Song đối với hầu hết mọi hành giả thì lúc này, tâm 
họ đều hướng về Niết bàn. Vì lý do đó mà vị Bắt lai, sau khi xuất khỏi Diệt tận 
định, có thể dùng thiền chứng của mình làm căn bản cho việc đắc Alahán quả. Như 
đức Phật day: "Vi Ty kheo hoàn toàn vượt qua Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng 
và trú trong Diệt Thọ Tưởng Định. Sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy 
đã được đoạn tận. "[24| 


Diệt tận định là tuyệt đỉnh của một tiễn trình thăng tiễn làm cho dừng lại các hành 
thuộc thân và tâm. Trưởng lão ni Dhamưnadinnä giải thích rằng có ba loại hành là 
thân hành (kãyasankhãra), khâu hành (vacisankháüra) và tâm hành (citta 
sankhara). Thân hành là hơi thở vô — ra, một tiễn trình thuộc sinh lý liên quan đến 
thân thể. Khâu hành là tầm và tứ, hai tâm sở hướng dẫn ngữ hành. Tâm hành là thọ 
và tưởng, tiễn trình nhận thức có quan hệ với tâm. Đối với một vị nhập Diệt tận 
định, Trưởng lão niDhammadinná nói, khâu hành diệt trước (ở nhị thiền), rồi đến 
thân hành (ở tứ thiền) và sau cùng là tâm hành (với sự nhập Diệt tận định). I25] 


Câu hỏi có thê phát sanh là giữa một người chết và một hành giả chứng Diệt tận 
dinh có gi khác nhau. Vân dé này được Tôn giả Xá Loi Phát giải thích: 


‘Khi một người chết, này hiên giả, thọ mang của người ấy đã mãn, thân hành 
chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, khẩu hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, y 
hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lai, mạng cán đã dứt, hơi nóng đã diệt và các 
căn của người ấy tiêu hoại. Khi một vi Ty kheo nhập Diệt thọ tưởng định, thân 
hành vị ấy chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, khẩu hành chấm dứt và hoàn toàn 
dừng lai, ý hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại. Nhưng mạng căn của vị ấy chưa 
dứt, hơi nóng không diệt và các cán còn nguyên ven. ” [26] 


Một câu hỏi khác cũng có thé được đặt ra liên quan đến Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ, Thánh quả định và Diệt tàn định. Diệt tận định khác với Thánh quả định và Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ ở chó hai loại này là những trạng thái tâm được cấu thành 
bởi tâm và các tâm sở, trong khi Diệt tận định không phải là một trạng thái tâm mà 
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là sự dừng lại của dòng tâm thức cùng với các tâm sở của nó. Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ — Vô sắc xứ thứ tư — là một thiền chứng thuần túy hiệp thế trong lãnh vực 
tịnh chỉ mà moi hành giá, nếu đủ dinh lực cán thiết, đều có thé đắc chứng. Đối 
tượng của nó cũng thuần hiệp thế, đó là bón danh uán thuộc vô sắc xứ thứ ba hay 
Vô sở hữu xứ. Phi tưởng phi phi tưởng xứ không buộc phải có những thành tựu 
nào trong tuệ giác hoặc phải chứng một bậc thánh nào cả. Như vậy, bất cứ ai có đủ 
điều kiện (định lực) cần thiết đều có thể chứng được bậc thiền này. Ngược lại, 
Thánh quả định là một pháp siêu thế đưa tịnh chỉ và tuệ giác vào thế quân bình. 

Đối tượng của nó là Niét bàn — siêu thé. Mỗi quả chứng đều được mở ra cho những 
vị Thánh nào đã đạt đến mức giải thoát tương ứng và được nhập vào bằng một 
trình tự thực hành sơ khởi trong việc minh quán trên tam tướng. Sự chứng Diệt tận 
định, khác với hai loại trên, không phải hiệp thế cũng không phải siêu thê, không 
hữu vi cũng không vô vi. Là sự điệt của tâm nên nó không cần đối tuong. Diệt tận 
định duy chỉ mở ra cho các bậc thánh Bát lai và Alahán có tám thiền chứng (bốn 
sắc giới và bốn vô sắc giới) và được đạt đến qua một trình tự hành xen kế giữa tinh 
chỉ và minh quán. Hơn nữa, muốn nhập Diệt tận định đòi hỏi phải hoàn tất bón 
công việc chuẩn bị, trong khi những chuẩn bị này là không cần thiết đối với Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ hoặc Thánh quả định. 


BẢY LOẠI THÁNH NHÂN 


Như chúng ta đã thấy, tất cả các bậc thánh đều có thiền siêu thế kèm theo các đạo, 
quả chứng của họ. Hơn nữa, ở mỗi trong bốn giai đoạn giải thoát, các vi Thánh đệ 
tử còn có quyên sử dụng thiền siêu thế thuộc quả chứng tương ứng, qua đó các vị 
có thé nghỉ ngơi dé thọ hưởng hạnh phúc của Niết bàn ngay trong hiện tại. Tuy 
nhiên, vẫn còn khó hiểu ở chỗ các vi sẽ có chung mức độ nào trong việc sở đắc 
thiền hiệp thé. Dé xác định câu trả lời cho vấn dé này, có lẽ sẽ thật hữu ích néu 
chúng ta tham khảo lại thé thức phân loại các bậc thánh nhân thời nguyên thủy đã 
được mô tả dày đủ nhất trong kinhK7/agiri, một bài kinh thuộc Trung Bộ, mà vé 
sau được diễn đạt lại trong bộPuggalapanfñnñarri (Nhân ché định) của Tang Diệu 
Pháp, cũng như được làm sáng tỏ thêm trong các bản chú giải. Thé thức phân loai 
này sắp tám hang thánh nhân thuộc bón đạo và bón quả thành bảy loại: Tù ùy tín 
hành, Tín giải thoát, Thân chứng, Câu phán giải thoát, Tùy pháp hành, Kiến đáo 
và Tuệ giải thoát.|27] Một cái nhìn vào sự giải thích về bảy loai thánh nhân này sẽ 
cho chúng ta khả năng thấy được tầm mức thiền chứng mà các vị Thánh đệ tử đạt 
đến, từ đó có thé định mức vị trí thiền hiệp thé trong chân dung con người hoàn 
thiện của đạo Phật Nguyên Thủy. 


Bảy loại chia thành ba loại chung, mỗi hạng được xác định bằng tính chất ưu thắng 
của một căn đặc biệt nào đó trong ngũ căn (tín, tán, niệm, dinh và tuệ). Tùy tín 
hành và Tín giải thoát ảnh hưởng bởi tính chất ưu thắng của tín căn; Thân chứng và 
câu phân giải thoát bởi tính chất ưu thắng của định căn; và Tùy pháp hành, Kiến 
đáo, Tuệ giải thoát bởi tính chất ưu tháng của tuệ căn. Mặc dù vậy, lối phân chia 
nảy cũng có một vài giới hạn cần phải nhận định khi chúng ta tiếp tục tìm hiểu. 
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1. Hạng Tùy tín hành được giải thích trong kinh như sau: 


“Ó đây, này chư Tỳ kheo, có người tự thân không chứng đắc các tịch tịnh giải 
thoát vô sắc (santà vimokkhà ãrupä) vượt khỏi các sắc; sau khi thấy với trí tué các 
lậu hoặc của vị ấy chưa được đoạn trừ. Nhưng vị ấy có niém tin với Như lai, có 
lòng thương kinh đối với Như Lai. Hơn nữa, vị ấy còn có những pháp như tín căn, 
tấn căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. Người này, này chư Tỳ kheo, được gọi là 
một vi Tùy tín hành. "8| 


Trong khi đó định nghĩa của bộ Nhân ché dinh (puggapanñnñarri) lại ghi: 


Thể nào là hạng người Tùy tín hành? Nơi một người đang tiền hành tác chứng quả 
Nhập lưu tín căn nói bát; vị áy tu tập thánh đạo có tín hướng đạo (saddhavahim), 
có tín tiên phương (saddhapubbangamam). Dáy được gọi là hang người Tùy tín 
hành. 


Người đang tiễn hành tác chứng quả Nhập lưu là người Tùy tín hành. Khi đã an 
tru trong quả thì người åy là bác tín giải thoát (saddhavimuffo). [29] 


Trong khi sự giải thích theo tỉnh thần kinh tạng dé cập rành mạch đến sự thiếu các 

“tịch tịnh giải thoát vô sắc”, tức là không có bốn thiền vô sắc, thì bộ Nhân chế định 
thuộc Tạng Vi Diệu Pháp lại bỏ điều này, thay vào đó, đề cập địa vị của người ấy 
như một người ở trên Nhập lưu đạo (tức người sơ đạo). Cả hai đều nhất trí trong 
việc nhìn nhận hạng tín giải thoát như một hành giả với tín căn nói bật. Khi các 
thiền vô sắc được loại khỏi trang bị tinh thần của hạng người Tùy tín hành, điều 
này không hàm ý một điều gì liên quan đến việc thành tựu các thiền sắc giới thuộc 
hiệp thế của vị ấy. Dường như răng bậc Tùy tín hành trước đó có thé đã đắc một 
thiên sắc giới nào đó trong bốn bậc thiền rồi mới đắc đạo, và cũng có thê chỉ là một 
vị thuần quán (càn tuệ hành giả) không có khả năng về thiền hiệp thế. Các bản chú 
giải thêm vào một yếu tố mới, đó là sự liên hệ giữa chủ đề minh quán của hành giả 
và căn nói bật của vị ây. Như vậy, đối với bậc Tùy tín hành, chủ đề minh quán là 
vô thường. Thanh Tịnh Đạo nói: "Khi một vi có quyết tâm lớn, tác y các hành là 
vô thường, có được tín căn, vị ấy trở thành bậc Tùy tín hành vào sát na Nhập lưu 
Dao "[30] 


2. Hang tín giải thoát, vi giải thoát bằng đức tin, được dinh nghia mót cách 
nghiêm ngặt và chính xác nhu một vị Thánh đệ tử ở sáu cáp độ trung gian, tức từ 
Nhập lưu Thánh quả cho đến Alahán đạo, thiếu các thiền vô sắc và có tín căn nói 
bật. Đức Phật giải thích hạng Tín giải thoát như sau: 


“Ở đây (trong giáo pháp này), có người tự thân không chứng đắc các tịch tịnh giải 
thoát vô sắc vượt qua các sắc; nhưng sau khi thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của 
vị dy đã được đoạn trừ và niém tin noi Như Lai dà duoc xác dinh, được an trú trên 
nén tảng vững chắc. Người này, này chư Tỳ kheo, được goi là hang người Tín giải 
thoát. ”[31] 
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Cũng như trường hợp của vị Tùy tín hành, vi Tín giải thoát này trong khi thiếu các 
thiền vô sắc, vẫn có thé là một vị đã đắc chứng tứ thiền sắc giới hoặc một vị thuần 
quán hành giả. 


Bộ Nhân chế định nói rằng, hang người Tín giải thoát là hang người tuệ tri Tứ 
thánh dé, đã thấy và xác chứng bằng trí tuệ các pháp do Như Lai tuyên thuyết, 

cũng như với trí tỏ ngộ chỉ một sô lậu hoặc của vi ây được diệt trừ. Tuy nhiên, vi 
ay khóng hành tri dé dàng nhu hang người kién dáo (ditthippatta), là người đã đạt 
đến trí tuệ, việc tu tién của họ dé dàng hơn nhờ vào trí tuệ thù thắng này. [32] Su 
kiện hang Tín giải thoát đã diệt chi một số lậu hoặc ngụ ý rằng vị ấy đã vượt qua sơ 
đạo song vẫn chưa đạt đến quả vị cuối cùng là Alahán quả. 


3. Hạng người “thân chứng” là vị thánh đệ tử ở sáu cấp độ trung gian, từ Nhập 
lưu Thánh quả đến Alahán thánh đạo, có định căn nói bật và có thé có các thiền vô 
sắc. Kinh giải thích: 


"Và, này chư Tỳ kheo, thé nào là hang người Thân chứng? Ở đây, này chư Tỳ 
kheo, có người tự Thân chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc vượt qua các sắc, 
và sau khi thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được đoạn trừ. Người này, 
này chư Ty kheo, được gọi là hạng người Thân chứng. [33] 


Về điều này, bộ Nhân chế định đưa ra lời giải thích hơi khác: 


"Thé nào là hang người Thân chứng? Ở đây, có người sau khi đã tự thân đã chứng 
đắc tám giải thoát và thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã duoc đoạn 


trir. " [34] 


Đối với các “giải thoát vô sắc” mà kinh dé cập, bộ Nhân ché dinh thay thé bằng 
“tám giải thoát” (atthavimokkhà). Tám giải thoát này bao gồm ba thiền chứng 
thuộc bón thiền sắc giới (tính luôn cả bón bậc thiền sắc giới), bốn thiền vô sắc và 
Diệt tận dinh.[35] Tuy nhiên, cho dù Nhân chế định đưa ra lời giải thích lại như vậy, 
ta không nên nghĩ răng hoặc việc chứng tám giải thoát là điều kiện cần dé trở thành 
một bâc Thân chứng, hoặc việc chứng ba giải thoát sắc giới là điều kiện đủ. Những 
gi được xem như là điều kiện cần và đủ dé mệnh danh “bậc Thân chứng” là sự diệt 
một phần nào đó các phiền não cùng với sự chứng đắc ít nhất cũng một bậc thiền 
vô sác thấp nhất (Không vô biên xứ). Như vậy, hạng Thân chứng trở thành năm 
theo cách tính những vị đắc một trong bốn thiền vô sắc kê như bốn và vị đắc Diệt 
tận định là năm. [36] 


Visuddhimagga nói kết bậc Thân chứng với khó ké như một dé tài minh quán và 
định ké như cán nói bật: "Khi một vị có năng lực tịnh chỉ lớn, tác y các hành là 
khổ, có được định căn, vị ấy được gọi là một bậc Thân chứng trong cả tám trường 
hợp. ” Đó là từ Nhập lưu thánh đạo cho đến Alahán Thánh quả. Chú giải Thanh 
Tinh Đạo giải thích rằng sự mở rộng phạm vi của hạng Thân chứng đến tám — từ 
sơ đạo đến Alahán quả — chỉ có ý tượng trưng chứ không nên xem là thực. Chính 
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xác mà nói, một vị Thân chứng chỉ được thấy trong sáu giai đoạn trung gian (từ 
Nhập lưu Thánh quả đến Alahán đạo). Theo chú giải “một vị có tám thiền chứng 
trên sơ đạo chắc chắn phải là, hoặc một vị Tùy tín hành, hoặc một vị Tùy pháp 
hành. Khi vị này ở quả vị cuối cùng (Alahán quả) thì sẽ là một vị câu phần giải 
thoát (Ubhatobhagavimutta)." [37] 


4. Hạng Câu phân giải thoát (vị giải thoát trên cả hai phương diện) là một bậc 
Alahán đã hoàn toàn hủy diệt mọi phiền não và có các thiền chứng vô sắc. Các bản 
chú giải giải thích danh xưng “Câu phần giải thoát” theo nghĩa “nhờ chứng thiền 
vô sắc vị ấy được giải thoát khỏi sắc thân (thân vật lý) và nhờ chứng đạo (thuộc 
Alahán quả) vị ấy được giải thoát khói danh thân (thân tâm lý). [8] Tang kinh dinh 
nghĩa hạng hành giả này như sau: 


"Thé nào, này các Tỳ kheo, là hạng Câu phán giải thoát? Ở đây, này các Tỳ kheo, 
có người tự thán đã đạt đến các giải thoát tịch tịnh vó sắc, vượt khỏi các sắc, sau 
khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã diệt tận. Người này, này các Tỳ kheo, 
được gọi là bậc Câu phần giải thoát. ” 89 

Bộ Nhân ché dinh, về cán bản, dua ra công thức tương tự, chỉ thay thé “các giải 
thoát vô sắc” bằng “tám giải thoát". [40] Cũng lối giải thích này đã được áp dung 
cho hạng thân chứng ở đây: việc chứng bát cứ một thiền vô sắc nào, dù thấp nhất 
(Không vô bién xứ), cũng đủ dé phẩm định người ấy là hạng Câu phần giải thoát. 
Như Mahátikà (chú giải Thanh Tịnh Dao) nói: "Vi đắc Alahán quả sau khi chứng 
dù chỉ một (thiên vô sắc) sẽ là bậc Câu phán giải thoát. ”I41I Hạng này trở thành 
năm theo cách tính những vị đắc Alahán quả sau khi xuất khỏi một bậc thiền này 
hoặc một bậc thiền khác thuộc bốn thiền vô sắc, và một vị đắc Alahán quả sau khi 
xuất khỏi Diệt tận dinh. [421 


5. Hạng người Tùy pháp hành (Dhammanusári) là một hành giả trên so đạo (Tu- 
dà-hoàn dao) có tuệ căn nói bát. O đây chữ “Dhamma” có nghĩa là “trí tuệ”. Đức 
Phật giải thích hạng Tùy pháp hành này như sau: 


“Ở đây, này các Ty kheo, có người tự thân không chứng đắc các tịch tịnh giải 
thoát vô sắc, vượt khỏi các sắc; sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy 
cũng chưa hoàn toàn đoạn trừ. Nhưng những lời dạy mà Như Lai (Tathagata) 
tuyên thuyết đã được vị ấy chấp nhận thuần do tư duy, và vị ấy có được những 
pháp này — tín căn, tán căn, niệm căn, định căn và tué căn. Người này, này các Tỳ 
kheo, được gọi là bậc Tùy pháp hành. ” 


Bộ Nhân ché định định nghĩa bậc Tùy pháp hành y theo lối định nghĩa vị Tùy tín 
hành, ngoại trừ việc thay thé tuệ vào chó tín như một căn nói bật cũng như pháp 
dẫn đường và tiên phong trong sự tu tập đạo lộ. Ngoài ra bộ này còn thêm rằng khi 
một vị Tùy pháp hành đã an trú trong Nhập lưu Thánh quả, vị ấy trở thành bậc 
Kiến đáo (dittthipatta). Một lần nữa, giữa kinh và Vi Diệu Pháp bất đồng nhau về 
sự nhẫn manh, trong khi kinh nhân mạnh đến việc không có các thiền vô sắc thì Vi 
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Diệu Pháp nhắn mạnh đến địa vị thánh nhân. Visuddhimagga nói kết hạng Tùy 
pháp hành này với việc quán vô ngã: "Khi mót vi có trí tuệ lớn, tác y các hành là 
vô ngã, có được tuệ căn, vị ấy trở thành bậc Tùy pháp hành vào sát na Nhập lưu 
thánh đạo. ”Iaa\ Có thé đoán chừng là, mặc dù bốn thiền vô sắc được phủ nhận đối 
với vị Tùy pháp hành, song vị ây vẫn có thé có một thiền nào đó trong bốn thiền 
sắc giới hoặc cũng có thê vị ấy chỉ là vị hành giả thuần quán không có thiền hiệp 
thế nảo hết. 


6. Hạng người Kiến Dáo, vi Thánh đệ tử ở sáu giai đoạn giữa — từ Nhập lưu 
Thánh quả đến Alahán đạo — không có các thiền vô sắc và có tuệ cán nói bật. Đức 
Phật giải thích: 


"Và này các Tỳ kheo, thé nào là hạng Kiến Dáo? Ở đây, này các Tỳ kheo, có 
người tự thân không chứng đắc tịch tịnh giải thoát vô sặc, vượt qua các sắc, nhưng 
sau khi thấy với tuệ, một sô lậu hoặc cua vị åy dà được diệt tán và những pháp do 
Như Lai tuyên thuyết đã được vị ấy thấy và xác chứng với trí tuệ. Người này, này 
các Tỳ kheo, gọi là bậc Kiến Dáo. "44| 


Bộ Nhân chế định định nghĩa bậc Kiến Đáo là người tuệ tri Tứ thánh đề, đã thấy và 
xác chứng với trí tuệ các pháp (dhamma) do Nhu Lai tuyên thuyết, và sau khi thấy 
với tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được đoạn trừ. [45] Như vậy vị này là “bên đối 
tác trí tuệ” của hạng Tín giải thoát, nhưng hành trì dễ dàng hơn vị Tín giải thoát 


nhờ trí tuệ nhạy bén của vi ây. 


7. Hạng người Tuệ giải thoát là một vị Alahán không có các thiền chứng vô sắc. 
Theo nguyên văn trong kinh là: 


“Thể nào, này các Tỳ kheo, là hạng Tuệ giải thoát? Ở đây, này các Tỳ kheo, có 
người tự thân không chứng các tịch tịnh vô sắc, vượt qua các sắc, song, sau khi 
thấy với trí tué, các lậu hoặc cua vi ấy đã được diét tận. Hạng người này, này các 
Ty kheo, được gọi là hạng Tuệ giải thoát. ”|[46| 


Định nghĩa của Nhân ché dinh chỉ thay thế “các giải thoát vô sắc” bằng “tám giải 
thoát”. Mặc dù các bậc Alahán này không đắc các thiền vô sắc song họ hoàn toàn 
có thể đạt đến các thiền sắc giới. Thực vậy, chú giải tạng kinh nói rằng hạng Tuệ 
giải thoát có năm nếu tính theo vị hành giả thuần quán và bốn vị đắc Alahán sau 
khi xuất khỏi bốn thiền sắc giới. 


Cũng cần nên nhớ rằng một vị giải thoát bằng tuệ (tuệ giải thoát) không khác biệt 
với vị giải thoát bằng đức tin (tín giải thoát), mà chỉ tương phản với vị giải thoát 
trên hai phương diện (Câu phần giải thoát). Điểm quan trọng phân chia ra hai loại 
Alahán là có hoặc không có bốn thiền vô sắc và chứng Diệt tận định. Hạng Tín giải 
thoát có mặt trong sáu tầng Thánh trung gian — từ Tu-dà-hoàn quả đến Alahán đạo 
— chứ không có mặt ở Alahán quả. Khi vị này đắc Alahán quả, không có các thiền 
vô sắc thì trở thành bậc tuệ giải thoát mặc dù đức tin thay vì trí tuệ là căn nôi bật 
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của vị ấy. Tương tự một thiền giả có định căn ưu thăng nhưng thiếu các thiền 
chứng vô sắc cũng trở thành bậc tuệ giải thoát khi họ đắc Alahán quả. Tuy nhiên, 
một hành giả đạt đến Thánh quả Alahán trong khi có các thiền chứng vô sắc vẫn sẽ 
là bậc Câu phần giải thoát cho dù trên nguyên tắc tuệ căn chứ không phải định mới 
là điều cần yếu trong những thành tựu tinh thần của vị ấy, như đối với trường hop 
của Tôn giả Sáriputta (Xá Loi Phát) vậy. 


JHANA VÀ BẬC ALAHÁN 


Từ quan điểm về tầm vóc tinh thần của họ, bảy loai thánh nhân này còn có thé 
được phân làm ba hang. Hạng đầu, gồm các vị Tùy tín hành (saddhà-nusári) và 
Tùy pháp hành (dhammanusari), nói chung những vi đang trên Nhập lưu thánh 
đạo, thánh nhân đầu tiên trong tám vị Thánh. Hạng thứ hai gồm vị Tín giải thoát 
(saddhàvimutta), vị Thân chứng (kãyãsakkhi) và vị Kiến đáo (ditthippatta), tức là 
những vi ở sáu giai đoạn trung gian, từ Nhập lưu thánh quả đến Alahán thánh đạo. 
Hạng thứ ba bao gôm vị Câu phân giải thoát (ubhatobhaàvimutta) và vị Tuệ giải 
thoát (panñnñā-vimutta), chỉ góm các vi Alahán. 


Nhu vậy, những thuật ngữ chỉ hai bậc Alahán — Câu phần giải thoát và Tuệ giải 
thoát — được phân biệt trên cán bản hoàn tất thiền của họ. Vị Alahán Câu phân giải 
thoát (Ubhatobhavimutta Arahat) tự thân kinh nghiệm “các giải thoát tịch tịnh” 
thuộc vô sắc giới. Vị Alahán Tuệ giải thoát (Panrinfiavimutta Arahat) thiễu sự kinh 
nghiệm đây đủ các thiền vô sắc này. Theo các bản chú giải, mỗi trong hai bậc này 
còn được chia thành năm loại. Bậc Câu phần giải thoát tính theo cách bốn vị có từ 
một đến bón thién vô sắc và một vị chứng Diệt tận dinh. Bậc Tuệ giải thoát tính 
theo cách bốn vị đạt đến Alahán quả sau khi xuất khỏi bốn thiền sắc giới và một 
thiền giả thuần quán thiếu sự hỗ trợ của thiền hiệp thế. 


Vấn đề khả dĩ của Alahán quả không có một thiền hiệp thế nào đôi lúc cũng bị các 
hoc già nghiên cứu dao Phật đặt nghi vấn, song đa SỐ người theo truyền 

thống Theraváda(Thuong Tọa Bộ) vẫn có khuynh hướng công nhận một sự chứng 
đắc như vậy. Chúng ta đã dé cập đến vị thuần quán thừa hành giả — 
suddhavipassanäyänikka, vị hành giả lây thuần quán làm cỗ xe, còn được goi là 
khô quán hành giả — sukkhavipassaka. Sự kiện loại hành giả này không có một 
thiền hiệp thế nào, hoặc có, nhưng không dùng thiền ấy làm căn bản cho tuệ quán 
dường như được ngầm chỉ trong Thanh Tinh Dao khi bộ luận này đưa ra sự phân 
biệt trong phần thảo luận của mình về mức độ thiền của đạo. 


.. dao khởi lên nơi một vị thuần quán (khó quán) và đạo khởi lén nơi vi có một 
thiên chứng nhung không lây thiên này làm cán bản cho việc tu tập tué quán,... là 
những đạo chỉ thuộc sơ thiên.|47] 


Ở đây chúng ta thấy, khi vị thuần quán hay khô quán hành giả được phân biệt với 
vị đặc thiên nhưng không dùng thiên đó làm căn bản cho việc phát triên minh sát, 


sự hàm ý rõ ràng đã cho thây răng vi thuân quán không có một thiên căn bản nào. 
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Nếu có, chắc chắn không có lý do gì để nói về hai loại như những trường hợp riêng 
biệt. 


Bằng chứng thêm nữa cho thấy sự hiện hữu của các bậc Alahán không có thién 
hiệp thé được cung cấp trong kinh Susima cùng với các bản chú giải của 

kinh. [48] Trong bài kinh này, vị Tỳ kheo Susima cảm thấy bối rối về điều một 
nhóm Ty kheo tuyên bó đã đạt đến Alahán quả nhưng lại phủ nhận việc có các 
năng lực thần thông hoặc các giải thoát tịch tịnh thuộc vô sắc giới. Trước câu hỏi 
làm thé nào họ lại có thé trở thành các bậc Alahán mà không có các chứng đắc này, 
họ trả lời: “chúng tôi được giải thoát bằng trí tué" (“chúng tôi” là các bậc Tuệ 
giải thoát — panñnfiavimutta kho mayam).Lüng túng trước câu trả lời này, Susima 
đi đến gặp đức Phật dé được sáng tỏ. Đức Phật tuyên bó: "Này Susima, trước hết 
trí hiểu biết về thực tánh của các pháp hữu vi khởi sanh, sau đó là trí Niết 

bàn. ” Rồi Người giải thích tính chất vô thường, khổ, vô ngã của năm uân. Đức 
Phật chỉ ra cho vị ấy thấy làm thé nào việc quán tam tướng lai đưa đến sự xả ly, ly 
dục, giải thoát, đồng thời làm sáng tỏ quy luật duyên sanh cũng như làm 

cho Susima tin chắc rằng trí hiểu biết về pháp duyên khởi này có thé đưa đến giải 
thoát mà không đòi hỏi phải có các năng lực thần thông hoặc các thiền chứng vô 
sắc nảo. 


s22 


Thực sự mà nói, trong văn kinh không gán việc thiếu thiền định cho nhóm các vị 
Tỳ kheo giải thoát bằng tuệ này. Kinh chỉ dé cập đến sự vắng mặt của ngũ 
thóng(abhinfinfia) và các thiền vô sắc (arupa). Tuy nhiên các nguón diễn giải sau 
này về bài kinh đã lắp vào chỗ trồng, cho thấy rằng các vị Alahán này đã đạt đến 
cứu cánh mà không có thiền hiệp thế thuộc mức an chỉ. Chú giải diễn đạt rõ lại câu 
trả lời của vị Ty kheo “chúng tôi được giải thoát bằng tué" dé làm sáng tỏ sự kiện 
họ là các thiền giả thuần quán hay khô quán. “Chúng tôi được giải thoát bằng tuệ, 
này hiên giả. Chúng tôi là những hành giá thuần quán, khô quán được giải thoát 
chỉ bằng trí tué mà thói. "|49]chü giải thích trí hiểu biết về cầu trúc của các pháp 
hay pháp trú trí (dharmmaffhifinñana), còn trí về Niết bàn (Nibbane nñang) là dao 
trí. Chú giải nói răng sở dĩ đức Phật phải dua ra những lời giải thích dài dòng vé 
minh sát (tuệ quán) “vì muc đích muốn chỉ cho thấy sự khởi sanh của trí ngay cả 
khi không có định. ”150| Trong khi đó, phụ chú giải lại làm cho mục đích của bài 
kinh trở nên rõ ràng hơn băng cách giải thích đoạn “ngay cả khi không có định” 
của chú giải như có nghĩa “ngay cả khi định đạt đến đặc tính của tịnh chỉ đã không 
được hoàn tất trước đó ” và thêm rằng “điều này được nói liên quan đến vị hành 
giá theo có xe thuần quán ”I51). Từ những điều vừa nêu, chúng ta có thé suy ra 
rằng các vị Alahán nảy đạt đến giải thoát băng tuệ mà trước đó không có định ở 
mức tịnh chỉ, nghĩa là thiếu các thiền hiệp thế. Tuy nhiên, là các bậc Alahán, họ 
nhất thiết đã đạt đến thiền siêu thế thuộc các đạo và quả, cùng với quyên sử dụng 
thiền thuộc Thánh quả định bắt biến. 


Trái với các bậc Alahán Tuệ giải thoát, những vị Alahán Câu phần giải thoát 
hưởng được hai loại giải thoát. Nhờ thành thục các thiên chứng vô sắc họ được giải 


thoát khỏi sắc thân (rüpakàya) hay thân vật lý, nghĩa là các vị có thé an trú trong 
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các thiền tương ứng với các cảnh giới vô sắc ngay trong kiếp sóng này. Nhờ chứng 
Alahán quả, các vi được giải thoát khỏi thân tâm lý hay danh thân (nàmakaya), tức 
ngay trong hiện tại thoát khỏi mọi phiền não và bảo đảm sự giải thoát tối hậu khỏi 

các sanh hữu tương lai. Các vị Alahán tuệ giải thoát chỉ có được loại giải thoát thứ 
hai trong hai loại giải thoát này mà thôi. 


Sự giải thoát kép của vị Alahán Câu phần giải thoát này không nên lầm lẫn với loại 
giải thoát kép khác thường đề cập trong các kinh liên quan đến quả vị Alahán. Cặp 
giải thoát thứ hai này gọi là Cetovimutta panñnñāvimutta — “tầm giải thoát, tuệ giải 
thoát”, là chung cho các vị Alahán. Nó xuất hiện trong đoạn kinh quen thuộc mô tả 
quả vị Alahán: “Cùng với sự đoạn trừ của các lậu hoặc, vị ấy chứng và trú ngay 
trong hiện tại vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải thoát sau khi đã tự mình chứng ngộ 
với thăng trí. "Vân đề giải thoát đôi này thuộc vé các bậc Alahán Tuệ giải thoát 
cũng nhu các bác Alahán Câu phần giải thoát được kinh Putta, một bài kinh trong 
Tăng Chi Bộ làm cho sáng tỏ. Ở đây, đoạn văn quen thuộc được dùng dé mô tả hai 
loại Alahán gọi là “sa môn sen trắng” và “sa môn sen hồng”. 


“Này các Ty kheo, thé nào là hang sa môn sen trăng (samanapundarika? Ở đây, 
này các Ty kheo, Ty kheo do đoạn tận các lậu hoặc, tự mình với thắng trí chứng 
ngộ, chứng dat và an tru vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải thoát, nhung chưa với thân 
cám giác được tám giải thoát và an trú. Như váy, này các Ty kheo, là hạng sa món 
sen tráng. 


Và như thé nào, này các Ty kheo, là hang sa món sen hông? Ó đây, này các Ty 
kheo, Ty kheo do đoạn diệt các lậu hoặc, tw minh với tháng trí chứng ngộ, chứng 
dat và an trú tám giải thoát, tuệ giải thoát và với thân cảm giác được tám giải 
thoát và an trú. Như vậy, này các Ty kheo, là hang sa môn sen hông. ”[52] 


Vì lẽ sự mô tả hai loại sa môn này trùng hợp sự mô tả về Tuệ giải thoát và Câu 
phần giải thoát nên hai cặp có thê liên kết với nhau, sa môn sen trắng với tuệ giải 
thoát(oanñnñãvimufía), sa môn sen hồng với Câu phân giải thoát 
(ubhatobhagavimutta). Tuy ` thé, bậc Alahán Tuệ giải thoát, trong khi thiếu kinh 
nghiệm vé tám giải thoát, vân có cả hai tâm giải thoát và tuệ giải thoát như thường. 


Có những bản kinh khác giúp chúng ta hiểu được thêm ý nghĩa của “tâm giải 
thoát” và “tuệ giải thoát” này. Từ “giải thoát bằng tuệ” hay “tuệ giải thoát” hầu 
như được dùng một cách có định để nói đến quả vị Alahán, biểu thị sự giải thoát 
vĩnh viễn của vị Alahán khỏi vô minh do thé nhập trọn vẹn Tứ thánh đề. Trong khi 
từ “tâm giải thoát” lại có một sự áp dụng phong phú hơn. Ở một vài nơi, từ này 
biểu thị cho sự giải thoát tạm thời của tâm khỏi các phiền não nhờ chứng tịnh chỉ 
thiền (thiền định), chăng hạn nhu khi kinh nói tứ thiền, bốn phạm trú 
(Brahmavihara) và Vô sở hữu xứ là những hình thức giải thoát tâm. [53] Nhưng, ở 
chỗ khác, “tâm giải thoát” được đưa ra như cứu cánh tối hậu của vị hành giả theo 
Phật giáo. Trong nội dung này, nó thường được phẩm định bằng tính từ “bất động” 
(akuppá). Như vậy, “bất động tâm giải thoát" được coi là quan trọng nhất trong các 
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giải thoát tâm. Sau khi đạt đến sự giác ngộ, đức Phật tuyên bó: "Bát động là sự 
giải thoát của tâm ta”. Và ở nơi khác Ngài nói: “Tâm giải thoát bát động chính là 
muc đích cua đời pham hạnh, là lõi cây của phạm hạnh, là mục tiêu cuối cùng của 
phạm hạnh "[54| 


Khi tâm giải thoát và tuệ giải thoát nói kết với nhau và được mô tả như “vô 
lậu”(anãsava), có thé xem như chúng muốn chỉ đến hai phương diện giải thoát của 
vị Alahán. Cetovimutti hay tâm giải thoát biểu thị sự giải phóng của tâm ra khỏi 
tham ái và những phiền não phối hợp với nó. Panñnňñāvimutti hay tuệ giải thoát 
biểu thi sự giải phóng khỏi vô minh. Do vậy: "Ly tham là tâm giải thoát, đoạn diét 
vô minh là tuệ giải thoát ”.|55| "Khi vị ấy thấy và biết như vậy tám vị ấy được giải 
thoát khói dục lậu, giải thoát khỏi vô minh lậu ”.|56] Ở đây việc thoát khỏi hai lậu 
đầu có thé được hiéu nhu tâm giải thoát, việc thoát khỏi vô minh lậu là tuệ giải 
thoát. Trong các bản chú giải, “tâm giải thoát" đồng nhất với yếu tô định thuộc quà 
vị Alahán, “tuệ giải thoát" đồng nhất với yêu tó tuệ. 


Nói đến tâm (ceto) là muốn nói đến dinh đi kèm với quả vị Alahán. Nói đến tuệ 
(panñnñä) là muốn nói đến tuệ đi kèm với quà vị Alahán. Định đó được gọi là 
“tâm giải thoát” vì nó đã giải thoát tâm khỏi dục tham; tuệ đó được gọi là “tuệ giải 
thoát” vì nó đã giải thoát tâm khỏi vô minh vậy. [57] 


Bởi lẽ một vị Alahán đều đạt đến quả vi Alahán qua việc thực hành Bát Thánh Dao 
nên vị áy chắc chán phải có thiền siêu thé dưới hình thức chánh dinh, chi phần thứ 
tám của Bát Thánh Đạo, từng được đức Phật xác dinh là bón thiền sắc giới. Thiền 
này tón tại với vị ấy nhu là định của quả chứng thuộc Alahán Thánh quả vốn khởi 
lên ở mức thiền siêu thế tương ưng với đạo của vị ấy. Như vậy vị ấy lúc nào cũng 
phải có ít nhất là thiền siêu thế thuộc Thánh quả, gọi là "anasavam cetovimutti" — 
Vô lậu tâm giải thoát. Tuy nhiên điều này không đòi hỏi mỗi vị Alahán phải có 
thiền hiệp thé. 


Mặc dù Phật giáo Nguyên Thủy nhìn nhận sự khả dĩ của một quả vị Alahán do 
thuần quán, tuy thế quan điểm cho rằng các bậc thiền cũng là những thuộc tính 
đáng mong ước nơi một vị Alahán vẫn thịnh hành. Các bậc thiền không chỉ có giá 
tri ở giai đoạn trước sự chứng đắc cuối cùng, như một nên tảng cho việc phát triển 
tué giác, mà giá trị của chúng vẫn còn lưu giữ lại ngay cả sau đó nữa. Có hai giá trị 
của thiền ở giai đoạn Alahán quả, khi mà mọi việc tu tập tinh thần đã được hoàn 
tất. Một liên quan đến kinh nghiệm nói tại của vị ấy và một liên quan đến ý nghĩa 
bên ngoài như một biểu trưng của Phật pháp. 


và phương diện kinh nghiệm nôi tại, các bậc thiền được xem trọng như cung cấp 
cho vị Alahán một “sự lạc trú ngay trong hiện tại” (ditfhadhammasukha-vihara: 
hiện tại lạc trú). Các bản kinh luôn luôn chứng tỏ giá trị của các bậc Alahán đắc 
thiền và chính bản thân đức Phật nhiều khi cũng tuyên bố bốn thiền này, một cách 
tượng trưng, như là một loại Niét bàn ngay trong cuộc sống hiện tại. [8] Về cấp độ 
và các thiền chi, không có gì khác nhau giữa thiền hiệp thế của bậc Alahán và của 
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vị không phải Alahán. Cái khác ở chỗ phận sự của chúng. Đối với các vị không 
phải Alahán thiền hiệp thé tạo thành thiện nghiệp (kusalakamma), tức là những 
nghiệp có tiêm năng cho quả nhu hóa sanh vào một cảnh giới tương xứng. Nhưng 
trong trường hợp của vị Alahán, thiền hiệp thế không còn là nghiệp (kamma) nữa. 
Bởi lé vị ây đã dứt trừ vô minh và ái dục là những góc tạo nghiệp, nên moi hành 
của vi ay khóng dé lai tàn du, chüng không còn khả năng tạo quả. Đối với vị ấy, 
tâm thiền chỉ là một tâm duy tác (thuần túy thuộc chức năng) đến đi tự tại và một 
khi đã đi là biến mát không dé lại dấu tích. 


Giá trị của thiền còn vượt qua những giới hạn thuộc kinh nghiệm tự thân của vi 
Alahán dé xác chứng tính hiệu quả vé mặt tinh thần của chính giáo pháp đức Phật. 
Các bậc thiền được xem như những món trang sức của hành giả, là bằng chứng cho 
thấy sự tốt dep, sự toàn bích tâm linh của con người, cũng như tính hiệu quả của 
giáo pháp mà vị ấy đi theo. Một vị Tỳ kheo đáng kính có thé “đối với tứ thiền 
thuộc tăng thượng tâm, hiện tại lạc trú, chứng được theo ý muốn, chứng được 
không mệt nhọc hay khó khăn”. Khả năng chứng thiền theo ý muốn này là “một 
pháp khiến vị Tỳ kheo trở thành bậc Trưởng lão”. Khi nó được kèm theo với 
những thành tựu tinh thần khác thì đó là một pháp thiết yếu của “vị sa môn làm 
vinh dự cho các sa món khác” và của một vi Ty kheo có thê đi khắp nơi mà không 
bị chướng ngại. Khả năng nhanh chóng nhập vào bón thiền làm cho vị Trưởng lão 
trở nên thân ái, khả kính, đáng tôn trọng đối với các Tỳ kheo đồng phạm hạnh. Sự 
dễ dàng nhập vào bốn thiền còn là một trong tám pháp của một vị Tỳ kheo phổ 
đoan nghiêm — Samantapāsādika bhikkhu — tức là một vị Tỳ kheo toàn ven vé mọi 
phương diện. Và nó cũng còn là một trong mười một nền tảng căn bản của đức tin 
(saddhà-padàánàmi). Đáng nói là trong tất cà các pháp vừa nêu ra này, điều cuối 
cùng vẫn luôn luôn là sự chứng đắc Alahán quả, “vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải 
thoát", nó cho thấy răng tất cả mọi pháp đáng mong doi nơi vị Tỳ kheo cuối cùng 
cũng là dẫn đến Alahán quả. [59] 


Vào một đêm trăng sáng, một số các vị Thánh đại đệ tử của đức Phật hội họp tại 
khu rừng Sala xinh đẹp ở Gosinga. Cuộc luận bàn khởi lên giữa các vi liên quan 
đến vẫn dé vị Tỳ kheo nào có thé làm chói sáng cánh rừng Sala này. Tôn 

giả Revata (Lybàda) trả lời rằng, đó phải là vị Tỳ kheo ưa thích đời sóng tinh cư, 
vui thích đời sống thiền tịnh độc cư, nội tâm tu pháp tịnh chỉ (thiền định), thành 
tuu quán hạnh, luôn luôn trú trong không tịch. Tôn già Sariputta (Xá Loi Phát). trá 
lời răng, đó phải là vị Ty kheo có thé trú trong bát cứ dinh chứng nào vị ấy muốn 
vào buói sáng, buói trưa hay buổi chiéu.[60] Chính bản thân Ngài Sāriputta đã được 
mọi người tán thán vé khả năng có thể nhập vào bốn thiền sắc giới, bón thiền vô 
sắc giới và Diệt tận định mà không hề khởi lên ý nghĩ “ta đang nhập”, “ta đã nhập” 
hay “ta đã xuất”. Tôn giả có thê tránh được những y y nghi nhu váy bói vi, là mót 
bác Alahán, vi ấy dà bứng góc tất cả ngã kiến (“ta” dang làm), ngã sở kiến (cái làm 
này “của ta”) và ngã mạn (những khuynh hướng tự cao tu đại). 1611 Ở một chỗ khác, 
đức Phật khen ngợi Ngài Sariputta vê sự thiện xảo của vị ây trong việc nhập vào 
chín định chứng, phân tích từng thiền chứng này thành các hành cầu tạo của nó, và 
minh quán chúng với tâm không bị hạn chế bởi luyến ái hay chống đối. 
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“Ở đây, này các Ty kheo, Sãriputta ly duc, ly bát thiện pháp, chứng dat và an trú 
sơ thiên, một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, có tâm, có tứ. Và những pháp thuộc 
về thiên thứ nhất như tám, tứ, hy, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng 
giải, tinh tấn, niệm, xả, tác y; các pháp ấy được an trú bất đoạn 
(anupadadhammavipassana: phát triển minh sát vào các pháp theo tuán tu). các 
pháp này được vi åy tuân tự xác định khi chúng khởi lên, biết rõ khi chúng an trú, 
biết rõ khi chúng đoạn diệt. Sàriputta tuệ tri như vậy: "Quá thực, các pháp này, 
trước không có nơi ta, nay đang hiện hữu; sau khi hiện hữu, chúng biến mát. ` Đối 
với các pháp ấy, Sáriputta trú không luyén ái, không chống đối, độc lập, không trói 
buộc, giải thoái, không hé luy, trú với tâm không có hạn ché. Biết rằng 'con có Sự 
giải thoát hơn thé nữa (uttarimnissaranam, ở đây là thiên chứng kế tiếp, tức nhi 
thiên), và vị ấy xác nhận có sự giải thoát cao hơn cùng với việc chứng giải thoát 
đó. ` Cứ tuân tự như vậy, tôn giả Sariputta chứng và trú đến Diệt tận định và biết 
rằng, không có sự giải thoát nào vô thượng hơn thé nữa. ”162 


Mức độ thuần thục trong các thiền chứng càng cao bao nhiêu thì vị Alahán Tỳ 
kheo ấy càng giữ được lòng kính trọng và quý mến của các đồng phạm bấy nhiêu. 
Một lần, đức Phật gặp gỡ ba vị Tỳ kheo Alahán — tôn giả Anuruddha, 

Nandiya và Kimbila. Từ sự trình bày của họ, đức Phật biết rằng cả ba vị đều có khả 
năng chứng nhập bốn thiền sắc giới, bốn thiền vô sắc, Diệt tận định và Alahán 
Thánh quả. Sau cuộc đàm luận này đức Phật công bó nếu tất cả mọi người trên thé 
gian đều nhớ tưởng đến ba thiện nam tử này với tâm tịnh tín thì họ sẽ được an lạc, 
hạnh phúc lâu dài. Ngài kết luận: "Hày xem ba thanh niên này dang sóng vi lợi ích 
cho số đông, vì an lạc cho thể gian, vì lòng thương tưởng cho đời, vì hạnh phúc, vì 
an lạc cho chư thiên và loài người như thé nào! ”63] 


Mặc dù các vị Alahán Tuệ giải thoát (panãnñã-vimurfi) và các vị Alahán Câu phần 
giải thoát (ubbato-bhāgavimutta) được xem là đồng dáng với nhau trên phuong 
diện giải thoát khổ. Song lòng kính trọng đặc biệt vẫn được dành cho bậc Alahán 
Câu phần giải thoát, cũng như khả năng dé dàng nhập vào thiền chứng của vị ấy 
càng cao bao nhiêu thì lại càng được kính trọng bấy nhiêu. Như đức Phật nói: 


'Khi một vi Ty kheo thuần thục tám giải thoát này theo chiêu thuận, theo chiêu 
nghịch và theo cả hai chiêu thuận — nghịch, vị ây có thể nhập vào, có thể xuất khỏi 
bát cứ giải thoát nào trong tám giải thoát ây, bát cứ khi nào vị ấy muốn, bát cứ 
chỗ nào vi ấy muốn và dài bao lâu tùy ý muốn — và với các lậu hoặc duoc đoạn 
trừ, vị ấy chứng và an trú trong vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải thoát sau khi tự 
mình chứng ngộ ngay trong hiện tại nhờ tháng trí. Một vị Ty kheo như vậy được 
goi là Câu phán giải thoát. Không có sự giải thoát trên hai phương diện nào cao 
hơn, thù thắng hơn Câu phán giải thoát này nữa. ”I64] 


Lòng kính trọng tót bậc được dành cho những vi nào không những có Câu phần 
giải thoát mà còn có lục thông - năm thông đâu là kết quả của tám định chứng, 
thông thứ sáu hay lậu tận thông, thần thông siêu thé thuộc Alahán quả, là kết quả 
của tuệ giác. Đức Phật tuyên bố rằng một vị Tỳ kheo có đầy đủ lục thông xứng 
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đáng được kính trọng, đáng được tôn kính, đáng được cúng dường, là phước điền 
vô thượng của thé gian. [65] Sau khi đức Phật nhập Niết bàn (parinibbàna), tôn 

giả Ananda được hỏi là đức Phật có chi định người kế vị Ngài hay không, Tôn giả 
đã phủ nhận. Ngài cũng phủ nhận việc Tăng (Sangha) đã chọn một vị Tỳ kheo cá 
biệt nào đó làm người lãnh đạo. Tuy nhiên, Tôn giả nói, trong Tăng chúng có 
những vị Tỳ kheo rất được mọi người tôn quý, kính trọng, đáng được chư Tỳ kheo 
khác tầm câu sự hướng dẫn và nương tựa. Tiêu chuẩn thám định một vị Ty kheo 
xứng đáng hướng dẫn các vị khác là sự thành tựu mười pháp: có giới đức, đa văn, 
tri túc, thuần thục tứ thiền, đắc ngũ thông, chứng vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải 
thoát. [66] Và có lẽ chính vì được đức Phật tán duong về việc thuần thục trong các 
thiền chứng và thần thông mà Đại trưởng lão Kassapa (Mahákassapa) đã đứng ra 
gánh vác trọng trách chủ trì đại hội kết tập kinh điển lần thứ nhất tại Vương xá 
thành (Rajagaha) sau khi đức Phật diệt độ. 


Trong kinh Ambattha, đức Phật ngâm lại một bài kệ tán dương vi Ty kheo có đầy 
đủ minh và hạnh (vijjacaranasampanno): 


“Đổi với người trong vọng giai cáp, 

Sát để lợi tối thắng giữa nhân gian. 
Nhưng với ai minh hạnh đây d, 

Sẽ là người tối thắng giữa nhân thiên. "67 


Ngài giải thích, hạnh (carana) gồm có giới luật, thu thúc lục căn, chánh niệm — 
tinh giác, tri túc, sóng độc cư, từ bỏ năm trién cái và cuối cùng chứng bón thiền 
(sắc giới) như kết quả của việc thực hành các hanh này. Minh (vijja) chủ yếu là 
minh sát trí, thân ý sanh minh, ngũ minh (thông) và lậu tận minh. Đức Phật kết 
luận lời giảng bằng cách nói về một vị Tỳ kheo đã hoàn tất việc tu tập minh hạnh 
này. 


Vị Tỳ kheo này được goi là “có dày đủ minh", “có dày đủ hạnh”, “có dày minh và 
hanh.*' Không có minh hạnh túc nào cao thượng và thù thăng hơn sự đây đủ minh 
và hanh này.[68] 


-00000- 
KÉT LUẬN 


Các thiền chứng là phương diện tu tập quan trọng trong hệ thống minh quán của 
Phật giáo Thượng tọa bộ (Theraváda), tiêu biểu cho hình thức nói bật nhất của 
định (samadhi). Các thién này di vào trinh tự tu tập ké nhu Tăng thuong tâm hoc 
và liên hé trực tiếp hoặc gián tiếp đến tất cả 37 nguyên tác tu tập dàn đến giác ngộ 
(tức 37 Pháp trợ Bồ đề). Trong hai loại thiền chính của đạo Phật là thiền chỉ 
(samathabhävan3) và thiền minh sát (vipassanabhävan3) thì chúng năm về phía 
thiền chỉ, mặc dù sự nhất tâm do chúng dem lại cũng là một yêu tô cho việc phát 
triển minh sát. Các bậc thiền, như chúng ta thấy, có thé khởi lên ở hai cấp độ, một 
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thuộc hiệp thé và một thuộc siêu thé. Ở cấp độ hiệp thế thì chúng thuộc vé các giai 
đoạn chuán bị của đạo lộ dẫn đến minh sát, ở đây chúng có thé được phát triển trên 
tám mức, đó là bốn thiền sắc giới và bốn thiền vô sắc. Ở cấp độ siêu thế, chúng 
thuộc bốn thánh đạo và bốn Thánh quả, các giai đoạn giác ngộ và giải thoát, cuói 
cùng dẫn đến Niết bàn, chấm dứt khó đau. Các thiền hiệp thê không tuyệt đối cần 
thiết với mọi hành giả, song đức Phật luôn luôn tuyên dương chúng như là hình 
thức định thù thắng nhất và hữu ích nhất cho việc tạo ra sự thanh tịnh tâm cần thiết 
dé làm căn bản cho tuệ. 


Dé hiểu được những động lực nhờ đó các thiền này tác hành công việc tịnh hóa 
tâm, chúng ta cân phải tiếp nhận viễn ảnh của truyền thống Thượng Tọa Bộ 
(Theravada) về tâm như một dòng hăng chuyên của các sự kiện tâm lý thoáng qua 
và môi sự kiện được cầu thành bởi nhiều yêu tó, một só gây ra ô nhiễm và phân 
tán; một số làm cho thanh tịnh và hợp nhất. Các yếu tố gây ô nhiễm sắp vào loại 
năm trién cái — tham dục, sân hận, hôn trầm — thụy miên, trạo cử — hồi quá và hoài 
nghi — cần phải được người hành thiền mong muốn giải thoát vượt qua. Có nhiều 
pháp môn đã được đức Phật khai mở nhằm thành tựu mục đích này, một số đặc 
biệt nhằm vào việc phản công các triển cái theo từng pháp riêng lẻ, số khác có thể 
áp dụng dé loai hét các trién cái một lần như chánh niệm - tỉnh giác. Nếu nguoi 
hành thiên kiên tri trong pháp hành thién định của minh, họ sẽ tăng cường năm tâm 
sở tích cực — tầm, tứ, hy, lạc, nhất tâm. Các tâm sở này, thường goi là năm thiền 
chi, trực tiếp phản công các triển cái và hợp nhất tâm trên đối tượng của nó. Khi 
các trién cái đã bị đè nén, một bản sao chói sáng trong tâm của dé mục thiền goi là 
tợ tướng sẽ xuất hiện, đánh dấu sự chứng đắc cận định, giai đoạn tâm đứng tai 
ngưỡng của an chỉ định. Bằng cách tăng cường các thiền chi thêm nữa, hành giả có 
thể nhập vào an chỉ định, mức ban đầu của định chứng này là sơ thiền có đủ năm 
thiền chi kế như các thành phần chính của nó. 


Người hành thiền trước tiên phải thuần thục và hoàn thiện sơ thiền, sau đó mới có 
thé tiến xa hơn theo hướng tịnh chỉ băng cách chứng đắc nhi thiển, tam thiền và tứ 
thiền. Việc thăng tién qua những trạng thái này đòi hỏi phải có sự diệt tuần tự các 
tâm sở hay thiền chi thô hon. Trong mỗi trường hợp, hành giả phải suy xét rằng 
trạng thái mà mình đã thuần thục đây bị đe dọa bởi gần với giai đoạn liền trước nó 
và bởi tính chất thô thiên có hữu của nó. Rồi hành giả nguyện lên giai đoạn cao 
hơn (tức bậc thiền cao hơn), tịch tịnh, an lạc và cao thượng hơn. Ví dụ, hành giả 
diệt tầm và tứ dé đạt đến nhị thiền, diệt hy dé đạt đến tam thiền và diệt lạc dé đạt 
đến tứ thiền. Các thiền chi còn lại (sau mỗi lần diệt) là yếu tô câu thành của bậc 
thiền ấy, như hỷ, lạc và nhất tâm đối với nhị thiền; lạc và nhất tâm đối với tam 
thiền; xả và nhất tâm đối với tứ thiền. Nếu các căn của hành giả không bén nhạy, 
rất có thé hành giả phải vượt qua tầm và tứ riêng, tức mỗi lần diệt chỉ một thiền chi 
mà thói. dé giải thích khả năng này, Vi Diệu Pháp với sở trường phân tích chính 
xác của nó, đã tính đến một hệ thông thiền năm bậc bao hàm cùng tầm mức kinh 
nghiệm thiền (như hệ thống thiền bốn bậc). 
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Sau khi đã hoàn tất công việc làm chủ hay thuần thục đối với bốn bậc thiền sắc 
giới, vi hành giả nhiệt tâm có thể tiếp tục tinh luyện tâm định của mình bằng cách 
đạt đến bốn thiền vô sắc: Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ. Trong khi trình tự thăng tién qua các bậc thiền sắc giới 
diễn Ta bằng cách diệt tuần tự các thiền chi thô, thi trình tự tháng tiền qua các thiền 
vô sắc xảy ra nhờ vượt qua các đối tượng. Cả bốn trạng thái vô sắc này đều có 
cùng cấu trúc thiền chi, giống hệt như cấu trúc của đệ tứ thiền, đó là xà và nhất 
tâm. Khác nhau chính của chúng là ở chỗ căn bản đối tượng, nghĩa là chúng lần 
lượt lây các đối tượng vi tế hơn mà thôi. Cháng hạn, vô sắc thứ nhất lây đôi tượng 
Không vô biên xứ, vô sắc thứ hai láy thức thuộc Không vô biên xứ, thứ ba lấy 
phương diện phi hữu của chính cái thức ấy, và vô sắc thứ tư lấy các danh uán 
(mental aggregates) thuộc vô sở hữu. Vô sắc thứ tư hay Phi tưởng phi phi tưởng xứ 
này đánh dấu giới hạn cùng tột trong lãnh vực nhất tâm, cũng như đánh dẫu mức 
độ cao nhất mà người theo đuổi thiền chi có thé đạt đến. 


Nếu muốn, người hành thiền đã thuần thuc hoàn toàn tám thiền chứng có thé phát 
triển một số các thần thông. Các thần thông (zbjinñnñä) này có năm loại: Thiên 
nhĩ giới thông, Tha tâm thông, Túc mạng thông, Sanh tử thông (trí biết việc tử sanh 
của các chúng sanh khác) và Biến hóa thông. Các thần thông này thuộc hiệp thé và 
là sản phẩm của tâm định. Mặc dù không cân thiết cho thánh dao song chúng vẫn 
là những món trang sức của một thiền giả đã hoàn tất nhiệm vụ và thực sự hữu ích 
nếu khéo vận dụng với trí tuệ và lòng bi mẫn. Vượt qua năm thông này còn có một 
loại thần thông thứ sáu nữa là Lậu tận thông (trí biết sự đoạn trừ các lậu hoặc), sự 
chứng ngộ giải thoát xuất phát từ tuệ minh sát. 


Các thiền hiệp thế không hủy diệt phiền não mà chỉ đè nén chúng. Như vậy, loại 
thanh tịnh do chúng tạo chỉ có tính cách tạm thời, thích hợp như một căn bản cho 
việc phát triển minh sát, song tự thân chúng không thé dem lại giải thoát. Một hành 
giả sau khi đã đạt đến tám thiền chứng (bốn sắc và bốn vô sắc) nếu không tiến 
thêm nữa sẽ tái sanh tùy theo mức độ chứng thiền của họ. Cháng han, néu đắc bốn 
thiền sắc giới, vị áy sẽ tái sanh vào cõi sắc giới; nếu đắc các thiền vô sắc, vị åy sẽ 
tái sanh vào cõi vô sắc. Bất kỳ trường hợp nảo, vị ấy cũng, vẫn còn bị ràng buộc 
vào luân hồi (samsara) và chua thuc sự giải thoát khói khó. Do đó, thiền chi tự 
thân nó không đủ dé đạt đến cứu cánh tôi hậu — Niết bàn. 


Muốn giải thoát khỏi vòng luân hồi của tử sanh, điều cần yếu là trí tuệ mà tột cùng 
là tuệ siêu thế thuộc các thánh đạo tuyệt trừ các phiền não. Bởi lẽ căn nguyên của 
mọi khó ách là vô minh hay không hiểu biết bàn chất thực của mọi hiện tượng 
(thực tánh của các pháp), do đó, trí tuệ — vốn khai mở thực tánh pháp — là phương 
tiện đưa đến giải thoát. Trí tuệ xuất hiện ở hai giai đoạn. Đầu tiên là tuệ minh sát 
(vipassand), cái tháy truc tiép tam tướng vô thường, khó, vô ngã trong các hành 
danh và sắc khi chúng xuất hiện. Kế tiếp là tuệ thuộc các thánh đạo 

(magganfiána) thấy Niét bàn và thê nhập Tứ thánh dé. 
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Tiến trình tu tập toàn diện dẫn đến giải thoát được chia làm bảy giai đoạn thanh 
tịnh. Hai thanh tịnh đầu — Giới thanh tịnh và Tâm thanh tịnh — trùng với Tăng 
thượng giới học và Tăng thượng tâm học, hay Giói học và Định học trong Tam học 
(Giới, Dinh, Tuệ). Năm thanh tịnh còn lại — Kiến thanh tịnh, Đoạn nghi thanh tịnh, 
Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh, Đạo hành tri kiến thanh tịnh và Tri kiến thanh tịnh 
— thuộc vé sự phát triển trí tuệ. Trí tuệ minh sát đặc biệt phát triển qua giai đoạn 
Dao hành tri kiến thanh tịnh. Chính tuệ này sẽ dẫn đến trí tuệ thuộc các siêu thé 
đạo, tạo nên Tri kiến thanh tịnh. 


Bồn thánh đạo là Nhập lưu thánh đạo, Nhất lai thánh đạo, Bát lai thánh đạo và 
Alahán thánh đạo. Bốn thánh đạo này là các sự kiện thuộc kinh nghiệm giác ngộ 
vốn thé nhập Tứ thánh dé bằng trực giác trí. Bốn đạo thực hiện nhiệm vụ tuyệt trừ 
phiền não hay “các kiết sử” trói buộc chúng sanh vào vòng luân hồi, nhờ đó giảm 
bớt thời hạn tử sanh hoặc hoặc chấm dứt hắn tử sanh. Mỗi đạo theo tuần tự diệt 
(hoặc làm suy yếu) một lớp phiền não vi tế hơn, đến khi đạt đến Tứ Thánh Đạo thì 
mọi phiền não đều cắt đứt và sự tái sanh trong tương lai cũng dừng hắn. Các thánh 
đạo dẫn tháng đến các Thánh quả. Các trang thái tâm quả này có thé thọ hưởng 
hạnh phúc của Niết bàn là nhờ công việc của đạo. 


Suy xét cho răng thiền hiệp thế không đủ dé đưa đến giải thoát mà cần phải có trí 
tuệ bó sung dẫn chúng ta đến chỗ phải tìm hiểu xem mối liên hệ giữa các bậc thiền 
với sự chứng đắc các thánh đạo và các trạng thái giải thoát do đạo sanh như thế 
nào. Vấn đề đã từng được đưa ra tranh cãi giữa các nhà nghiên cứu Phật học truyền 
thóngTheravàda là, liệu các bậc thiền có cân thiết hay không cho việc đạt đến các 
thánh đạo. Máu chốt đề giải quyết điểm tranh cãi này sẽ là sự phân biệt giữa thiền 
hiệp thé và thiền siêu thế, một vấn đề đã được ngu ý trong các bản kinh và được 
nói rõ trong Vi Diệu Pháp cũng như các bản chú giải. Thiền hiệp thế là một loại 
dinh nói bật nhất, nhưng sự chứng đắc của nó không phải là điều bắt buộc đối với 
moi hành giả tu tập dé đạt đến các đạo và quả. Truyền thống Thượng Tọa Bộ chia 
những người hành thiền ra làm hai loại theo phương tiện họ dùng dé đạt đến siêu 
thé đạo. Một là Chỉ thừa hành giả (Samathayànika), là vị hành giả lấy thiền chỉ làm 
cỗ xe hay phương tiện để đạt đến giải thoát. Hai là Quán thừa hành giả 
(Vipassanäyänika), là vị hành giả lẫy thuần quán hay minh sát làm có xe. Chỉ thừa 
hành giả trước tiên phát triển thiền chỉ đến mức một trong tám thiền chứng hoặc 
cận định của chúng, rồi dùng trạng thái tịnh chỉ đó làm căn bản định dé phát trién 
minh quán. Quán thừa hành giả trực tiếp tiễn hành minh quán trên các hành hữu vi, 
hinh thành một loai sát na dinh có thé lưu động dé dàng kê nhu sở hữu dinh đồng 
sanh với pháp quán của vị ấy mà ban đầu không cần tu tập tinh chỉ tới mức của 
cường độ thiên. 


Nhu vậy, đối với hành giả thuần quán hay Khô quán hành giả, thiền hiệp thế có thé 
bó qua. Song đối với vị Chỉ thừa hành giả, tức là người theo có xe thiền chỉ, thì nó 
lại đóng một vai trò vô cùng quan trọng. Thứ nhất, thiền hiệp thé cung cáp cho vi 
áy một nén tảng an tịnh dẫn đến việc phát triển tuệ giác. Thứ hai, nó được dùng 
như một đề mục sẵn sảng cho việc thám quán với tuệ dé tháy ra ba đặc tánh của 
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hiện hữu (vô thường, khó, vô ngã). Ở khả năng đầu, thiền (jhãna ) được gọi là thiền 
cơ hay thiên căn bàn (padakajjhana); ở khả năng thứ hai này, nó được gọi là thâm 
sát thiên (sammasitajjhana). 


Tuy nhiên, đối với những hành giả thuộc cả hai cỗ xe (tức cả chỉ thừa lẫn quán 
thừa), khi đắc các đạo quả siêu thế thì cũng đắc luôn thiền siêu thé. Theo kinh 

điển Pāli, các đạo và quả luôn luôn khởi lên ở mức của an chỉ định và do vậy, cũng 
được xem như những hình thức của thiên (jhána). Bởi lẽ muốn đạt đến giải thoát, 
mọi hành giả đều phải trải qua các đạo và quả như nhau bát ké phương tiện tiếp 
cận của họ là gì. Vì thế, thiền thuộc loại siêu thế đi vào kinh nghiệm của mỗi hành 
giả khi đã đạt đến đạo và thuộc về đạo của hành giả đang theo cỗ xe thuần quán 
như thế nào thì nó cũng y như vậy đối với đạo của vi đang theo có xe tinh chỉ. 
Thiền thuộc loại này khởi lén như chánh dinh (sammásamadhi) của Bát Thánh Dao 
và dà được đức Phát xác định với công thức dành cho tứ thiền (Kinh Đại Niệm Xứ 
—DN.22). 


Như vậy, trả lời cho câu hỏi liệu thiền có cần cho việc đạt đến Niết bản hay không 
rõ ràng đã được ón thỏa bằng sự công nhận vé hai loại thiền. Thiền hiệp thế rất hữu 
ích nhưng không tuyệt đối cần thiết, trong khi thiền siêu thế là thiết yếu nhưng 
không nhất thiết bao hàm thiền hiệp thế, nghĩa là nó có thể xuất phát hoặc từ tuệ 
quán đơn độc, hoặc từ sự kết hợp với thiên hiệp thé. 


Các thiền siêu thế khởi lên ở cùng những mức độ như thiền hiệp thế, bốn thuộc hệ 
thống tứ thiền theo kinh tạng và năm thuộc hệ thống ngũ thiền theo Vi Diệu Tạng. 
Mỗi bác có những thiền chi thích hợp với mức an chỉ đặc biệt của nó. Tuy thé 
chúng ta vẫn thấy một vài di điểm quan trọng tách biệt hai loại. Các bậc thiền hiệp 
thế chỉ đè nén các phiền não, trong khi thiền siêu thế tuyệt trừ chúng: thiền hiệp thế 
vẫn còn năm trong quỹ đạo của vòng tử sanh luân hồi, trong khi thiền siêu thế tháo 
bỏ vòng này. Thiền hiệp thế đòi hỏi phải có sự vượt trội của năng lực tinh chỉ, 
trong khi thiền siêu thé lại đòi hỏi phải có sự quân bình giữa tịnh chi và tuệ giác. 
Thiền hiệp thé lẫy một ý niệm hay hinh ảnh làm đối tượng, trong khi thiền siêu thế 
lại lây Niết bàn — thực tại tuyệt đối hay vô vi pháp làm đối tượng. 


Một vấn đề nữa phát sanh là cái gì sẽ quyết định mức thiền của các đạo quả, một 
điều mà truyền thống Theraväda vẫn chưa có sự nhất trí. Một số vi Trưởng lão cho 
rằng chính thiền căn bản quyết định, một số vị khác chủ trương thám sát thiền, 
cũng có những vi lai nói điều đó tùy thuộc vào sự chọn lựa của hành giả. Tuy nhiên 
mức thiền của các Thánh quả thì lại luôn luôn thuận theo mức thiền của đạo. Mỗi 
bậc thánh thuộc tứ Thánh quả vẫn có quyền sử dụng quyên siêu thế ké như Thánh 
quá định hay thiền quả (phala-samapatti) hợp với quả chứng của minh. Như vậy, 
bốn vị này (Nhập lưu thánh quả, Nhất lai thánh quả, Bất lai thánh quả, Alahán 
Thánh quả) luôn luôn có thê nhập vào thién siêu thế như một cách dé cảm nghiệm 
an lạc và hạnh phúc của Niét bàn ngay trong hiện tại. Ngoài ra các vị Thánh Bát lai 
và Alahán thành thục tám thiền chứng còn có thể nhập vào một thiền chứng đặc 
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biệt khác gọi là Diệt tận định, bằng cách nhập xen kẽ các thiền hiệp thế với minh 
sát tuệ cho hêt tám cáp độ và cuôi cùng dứt ở điêm nơi đây tiên trình tâm dừng lại. 


Vấn đề cuối cùng còn tồn động liên quan đến mối liên hệ giữa các bậc thánh nhân 
(Ariyapuggala) và việc hoàn tất thiền hiệp thé. Vấn dé này chúng ta đã nói đến qua 
một thê thức phân chia cô điển các bậc thánh nhân thành bảy loại trên căn bản căn 
hay quyền nói bật nhất của họ trong ngũ căn. Các vị trên Nhập lưu thánh đạo chia 
thành hai, Tùy tín hành và Tùy pháp hành, theo cách họ ưu thé về đức tin hay trí 
tuệ. Các vị này sẽ lần lượt trở thành bậc giải thoát bằng đức tin (Tín giải thoát) và 
bậc Kiến đáo ở sáu giai đoạn giữa (Nhập lưu thánh quả đến Alahán thánh đạo). Đối 
VỚI Các vi có đắc các thiền vô sắc được xếp riêng thành bậc Thân chứng. Ở giai 
đoạn cuối cùng (Alahán Thánh quả), các vị Alahán còn được chia làm hai. Những 
vị có đắc các thiền chứng vô sắc được gọi là bậc Câu phần giải thoát. Những vi 
không đắc thì gọi là bậc Tuệ giải thoát. Đối với bậc Tuệ giải thoát, bất cứ căn nào 
trong ba căn tín, định hoặc tuệ cũng có thé nói bật. Yếu tố được xem là giữ họ lại 
trong trường hợp (Tuệ giải thoát) chỉ là thiếu các thiền vô sắc. Do đó, họ có thể vẫn 
đắc một thiền nào đó trong bốn thiền hoặc hoàn toàn không. 


Hoài nghi đôi lúc cũng được đặt ra với vấn đề có thể đắc Alahán quả mà không có 
thiền. Tuy nhiên, chúng ta thấy rằng mặc dù tất cả các vị Alahán đều có thiền thuộc 
Thánh quả siêu thế của họ, song các vị không hoàn toàn được xem như có thiền 
hiệp thế. Truyền thông Phật giáo Thượng Tọa Bộ nhìn nhận một hạng Alahán 
thuần quán, nghĩa là những vị Alahán này đạt đến cứu cánh giải thoát do thuần 
quán hay chỉ bằng minh sát thuần túy, và vẫn không có thiền hiệp thế ngay cả sau 
đó (sau khi đắc quả Alahán). Mặc dù một loại Alahán Thánh quả như vậy là điều 
khả di, song truyền thống kinh tạng Pāli, mà khởi đầu là chính bản thân đức Phật, 
vẫn xem khả năng đắc bón thiền sắc giới không căng thắng hay khó khán như một 
phẩm chát quy giá của một bác Alahán, nó dáng được mong ước vừa như một 
thành tựu cá nhân và vừa như một băng chứng nói lên tính hiệu quả về phương 
điện tâm linh của giáo pháp đức Phật. Trong khi sự ngưỡng mộ tột bậc dành cho 
các bậc Alahán giải thoát trên hai phương diện — Câu phần giải thoát, thuần thục cả 
bát giải thoát lẫn ngũ thông, thì một sự kính trọng tương tự cũng mở ra đối với các 
vị có được sự thành tựu năm thần thông hiệp thé. 


Niềm tôn kính dành cho các bậc Alahán tăng dần trên căn bản những thành tựu 
tinh thần về phương diện hiệp thế của họ hàm ý một điều gì đó về hệ thông giá trị 
của Phật giáo Thượng Tọa Bộ. Nó gợi lên cho chúng ta thấy răng trong khi sự giải 
thoát cuối cùng có thê được xem như giá trị tối hậu và quan trọng nhất, song vẫn 
không phải là giá trị độc nhất ngay cả trong lãnh vực tinh thần. Song song với sự 
giải thoát cuói cùng còn có việc thuần thục tầm mức tâm và thuần thục trong lãnh 
vực trí, mặc dù đây chi là những vật trang sức hơn là những chon lựa. Việc thuần 
thục tầm mức tâm được thành tựu nhờ chứng tám thiền hiệp thế, và việc thuần thục 
trong lãnh vực trí là nhờ chứng các thần thông. Sự giải thoát cuối cùng néu được 
trang hoàng với hai loại thuần thục nảy cùng một lúc sẽ được đánh giá như một 
cách hiện thực hóa cứu cánh tối hậu cao nhất và đáng được mong ước nhất vậy. 
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Dịch tại Viên Không Thiền Viện 


Ngày 6. 11. 2003 
(13. 10. Quý Mùi) 
Tỳ khwu Pháp Thông 


-00000- 


[II Dhs., p. 74-86 


[21 “Yasmim samaye lokuttaram jhànam bhàveti niyyànikam apacayagàmim 
ditthigatànam pahànàya bhùmiyà vivicceva kàmehi pathànam jhànam 
upasampajja viharati." Dhs., p. 72 


31 Dhs. A., p.259 


14] Naràda, Manual, p. 127 — 129. NB. Đối với tám siêu thé nhị thién tâm còn ba 
mươi lám tâm sở trừ tầm; tám siêu thế tam thiền còn ba mươi bốn trừ tầm, tứ; tám 
siêu thé tứ thiền còn ba mươi ba trừ tầm, tứ, hy; tám siêu thế ngũ thiền cũng còn ba 
mươi ba tâm sở với xả thay cho lạc. 

[5] Đối với hai tâm sở vô lượng khác — từ và xả — chỉ là những cách biểu hiện đặc 
biệt của các tâm sở “vô sân” và “xả trung tánh” (tatramajjhattatà). Bởi vì các tâm 
sở gốc của chúng không nhất thiết phải láy hữu tình chúng sanh làm đối tượng nên 
chúng có thể có mặt ngay cả với những đối tượng khác và, thực sự, chúng là những 
biến hành tịnh hảo tâm sở, nghĩa là trong bất cứ tâm thiện nảo chúng cũng có mặt. 


[6] Dhs. A. p. 264. 

[71 Indriya: ở đây dé cập đến 22 quyên (căn). 

[8] Dhs. p. 77, 92, 138. 

[9] Dhs. A. p. 261 

110] Cần nhớ răng khi các dao và quả khởi lén ở mức từ nhi thiền cho đến ngũ thiền, 
chỉ có bảy đạo chi có mặt. Đó là vì chánh tư duy (sammàsankappa) là một hinh 
thức của tâm (vitakka) vôn đã duoc tinh chỉ cùng với sự chứng đắc nhi thiên. 
Tương tự, trong các tâm đạo và tâm quả thuộc tứ thiên và ngũ thiên chỉ có sáu giác 
chi có mặt vi hy đã được từ bỏ cùng với sự chứng đắc tứ thiên thuộc hệ thông thiên 


năm bậc. 


[11] Xem Pts., p. 288 
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[12] PP., p. 808. Vism, p. 593 


[14] PP. p. 778 — 780. Vism. p. 572 — 573. Dhs.A., p. 271 - 274 
[15] Dhs. A., p. 274 Expositor, 2:310 
[16] PP. p. 778 — 779 Vism. p. 573 


[17] PP. p. 820. “Yà ariyaphalassa nirodhe appanad ”. Vism. p. 602. "Ariyassa 
phalajhànassa nibbàne àrammana bhùte appanàkárena pavatti." Vism. T.2:515. 


u8] PP. p. 822. Vism., p. 603. N.B: Trong khi tuệ chuyên tộc đi trước dao có Niết 
bàn làm đối tượng thi ở đây trí chuyên tộc đi trước Thánh quả đối tượng lai là các 
hành. Lý do được đưa ra trong Chú giải Thanh Tịnh Đạo: “Ở đây, tại sao chuyên 
tộc không lẫy Niét bàn làm đôi tượng như nó đã làm khi đi trước tâm đạo? Bởi vì 
các trạng thái thuộc Thánh quả không liên hợp với một ngõ ra (outlet, như trong 
trường hợp của dao), vì điều này được nói “các trạng thái nào là một ngõ ra?’ Bốn 
Thánh đạo không bao hàm (quả) vậy”. Vism. T. 2:518. 


[19] Nàrada, Manual., p. 422 — 423. MN. 1:298 


[20] PP., p. 824. “Ya anupubba nirodhavasena cittacetasikàünam dhammanam 
appavatti." Vism., p. 604. 


[21] PP., p. 828. Vism., p. 607. N.B: Chú giải Thanh Tịnh Dao lưu ý rằng đoạn 
“tịch diệt tức là Niết bàn” ở đây có nghĩa tịch diệt đó tuong tự nhu Niết bàn giới vô 
dư y (anupà disesa nibbànadhàtu). Vậy không nên xem đoạn văn ấy đích xác như 
đang thiết lập sự đồng nhất giữa Diệt Tận định và Niết bàn (giới vô du y). Vism. T. 
2: 902 


22] Ở đây nên hiểu là những vật dụng nhu y, bát, giường chiếu hay chỗ ở, v.v...mà 
vị ây đang sử dụng là tài sản của người khác. 


[23] PP., p. 831 — 832 Vism., p. 610 

p4 MN. 1:175 

[25] MN. 1:302. Cüng xem SN. 4 : 317 

[26] PP., p. 832 — 833. MN. 1: 296 

[27 Pàli: Saddhànusànusári, Saddhàvimutto, Kàyasakkhi, Ubhato-bhàgavimutta, 


Dhammànusàrt, Ditthappatta, Pannàvimutta. 
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[28] MN. 1:479 

[29] Pug. P., p.182 

[30] PP., p.770. Vism., p. 566 

[31] PP., p.770. Vism., p.566 

[32] Tuy thé, bó Thanh Tinh Dao vàn nói ráng các vị Alahán với tín cán nói bát 
cũng có thê goi là vi Tín giải thoát (PP. p.770. Vism., p.566). Giải thích vé điêu 
này, bộ Tikà (Chú giải Thanh Tinh Dao) lưu y răng nhận định trên chi với nghĩa 
tượng trưng chứ không đích xác theo nghĩa các vị Alahán ây do là vị Tín giải thoát 
mà đặc Alahán quả vào sát na tứ đạo. Chính xác, phải nói các vị Alahán này sẽ là 
bậc tuệ giải thoát (pannàvimutta), nghĩa là, cho dù trước đó vi ây là bậc Tùy tín 
hành, nhưng dén khi đặc Alahán quả cũng vân là bậc Tuệ giải thoát. (Vism., 
T.2.468) 

[33] MN. 1:478 

[34] Pug., P., p.184 


135] DN. 3:159. MN. 2:12. Xem Vajiranàna, Buddhist Meditation, p.484-486. Chi 
tiết về tám giải thoát xem phán phụ lục cuối sách. 


[36] Vism., T.2:466 

137] Vism., T. 2:477. Quan diém cho ráng mót vi vói tám thién chứng trên so dao có 
thê là một vi Tùy tín hành hoặc một vị Tùy pháp hành này mâu thuân với lời giải 
thích trong kinh Kitàgari. Tuy nhiên thê thức phân bảy loại theo kinh đã không dự 
phòng trước trường hợp một vi hành giả trên sơ đạo có đặc tám thiên chứng. 

[38] “Arùpusamàpaffiyà ràpakàyafo vimutto. Maggaena nàmakàyato.” 

[39] MN. 1:477. 

[40] Pug. P. p.184 

[41] Vism., T. 2:466 

142] MN. A. 3:131 

[43] PP. p.770. Vism., p.566 

144] MN. L:478. 


[45] Pug., p.185 
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[46] MN. P., p.185 

[47] PP., p.779. Vism., p.573. 

[48] SN., 2: 119 — 123. 

[491 *Àvuso mayam nijjhànakà sukkhavipassakà pannàmatten 'eva vimuttà ti 
dasseti^. SN. A. 2:117. N.B: Từ "nijjhànakà dùng ở đây hoi mo hô. Trong các bản 
kinh, từ này thường được dùng với nghĩa tu duy hay quán chiêu nên chúng tôi theo 


cách dùng đó băng cách dich hình thức phái sinhh của nó là “quản”. Tuy nhiên, 


mục đích cũng có thê là “không có thiên”, vì tiếp đâu ngữ “nir” đôi khi có một 


nghĩa riêng hoặc đôi khi chỉ làm tăng ý nghĩa của từ ấy mà thôi. 
[50] “Vinà pi samàdhim evam nànuppattidassanattham" SN., A. 2:117. 


[51] “Samatha lakkhanappattam purimasiddham vinà pi samádhinti vipassanà 
yànikam sandhàya vuttam ". SN. T. 2:125 


[52] AN. 2:87 

[53] MN. 1:296 — 298 

[54] MN. 1:298, SN. 5: 423, MN. 1:197. 

[55] *... Ràgaviràgà cetovimutti avijjàviràgà pannàvimutti". AN. 1:61 
[56] MN. 1:183 - 184 

[57] MN. A. 1:169 

[58] Xem AN. 4. 453 - 454 

[59] AN. 2: 23, 3: 131, 135, 114; 4: 314 — 315, 5: 337 
[60] MN. 1: 213 - 215 

[61] SN. 3: 235 - 238 

[62] MN. kinh số III 

[63] MN. 1: 211 

[64] DN. 2: 71 


[65] AN. 3: 280 - 281 
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[66] MN. 3: 11 — 12. 


[67] DN. 1: 99 
[68] DN. 1: 99 
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PHU LUCI 


BA MƯƠI BẢY PHÁP HỖ TRỢ GIÁC NGỘ 
(Sattatimsa Bodhipakkhiyadhamma) 


I. TÚ NIÊM XU (Cattàro Satipatthànà) 
1. Thân Quán Niệm Xứ (Kayanupassana Satipatthana) 
2. Tho Quản Niệm Xv (Vedananupassana Satipatthana) 


3. Tám Quán Niệm Xứ (Cittanupassana Satipatthana) 
4. Pháp Quản Niệm Xứ (Dhammanupassana Satipatthana) 


II. TÚ CHÁNH CÂN (Cattàro Samappadhüna) 


1. Tinh tán ngăn ngừa các bát thiện pháp chưa sanh (Anuppannànam 
pàpakanamakusalanam dhammanam anuppadaya vayama) 


2. Tinh tán đoạn trừ các bát thiện pháp đã sanh (Uppannànam pãpakãnam 
akusalanam dhammaànam pahanaya vayama) 


3. Tinh tán phát khói các thiện pháp chưa sanh (Anupannänam kusalànam 
dhammàanam uppadaya vàyama) 


4. Tinh tấn tăng trưởng các thiện pháp đã sanh (Uppannànam kusalànam 
dhammanam bhiyyobhavaya vayamati) 


III. TÚ NHƯ Y TÚC (Cattàro Iddhipàdà) 

1. Duc Nhu Y Ti Úc (Chandiddhipada) 

2. Cán (Tinh Tán) Nhu Y Tuc (Viriyiddhipada) 
3. Ti ám Nhw Y Tuc (Cittiddhipada) 

4. Thám Như Y Tuc (Visamsiddhipada) 


IV. NGŨ CĂN (còn gọi Ngũ Quyền — Panricindriyàni) 
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1. Tín Căn (Saddhindriya) 

2. Tán Cán (Viriyindriya) 

3. Niệm Căn (Satindriya) 

4. Dinh Càn (Samadhindriya) 
5. Tué Căn (Panfinfündriya) 


V. NGÜ LUC (Panñca bálani) 


1. Tín Luc (Saddhabala) 

2. Tán Luc (Saddhàbála) 

3. Niệm Lực (Satibàla) 

4. Dinh Luc (Samadhibala) 
5. Tué Lực (Panñnñna) 


VI. THÁT GIÁC CHI (Satta Bojjhanga) 


1. Niém Giác Chi (Satisambojjhanga) 

2. Trạch Pháp Giác Chi (Dhammavicarasambojjhanga) 
3. Tinh Tán Giác Chi (Viriyasambojjhanga) 

4. Hy Giác Chi (Pitisambojjhanga) 

5. Tinh Giác Chi (Passaddhisambojjhanga) 

6. Dinh Giác Chi (Samadhasambojjhanga) 

7. Xà Giác Chỉ (Upekkhasambojjhanga) 


VII. BÁT THÁNH ĐẠO (Ariya atthangikamagga) 


met 


. Chánh Kiến (Sammáditthi) 

. Chánh Tw Duy (Sammasankappa) 
. Chánh Ngữ (Sammavaca) 

. Chánh Nghiệp (Sammaàkammanta) 
. Chánh Mang (Samma Ajiva) 

. Chánh Tinh Tán (Sammavayama) 
. Chánh Niém (Sammasati) 

. Chánh Dinh (Sammasamadhi) 


OQ ta Đ t b 


oo N 
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PHU LUC II 


CÁC DÉ MUC THIÉN 


Các dé mục — Nghiệp xứ (Kammatthana) 


Kasina — Biên xứ |l. Kasina Đất (pathavi kasina) 
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1. Tùy niệm Phật 
Buddhanussafi) 


nt 
n 


t= 


10 Tùy Niệm 


i l 
dasa anussatiyo - - 
Á yo) . Tùy niệm sự binh an hay Niét 
bàn (Upasamanussati) lá í nt - nt - 
) 


8. Tùy niệm sự chêt " " a " 
Marananassati) 


eje 
1 1 
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1. Tâm Từ (Metta) ánh sân} nt - 


Bón Pham Trú 
(cattà - - — 
robrahmavihara) B. Tâm Hy (Mudita) 


4. Tâm Xå (Upekkha) 


uóng tính chát bát tịnh của vật 
huc (ahare patikula) 


Một dé muc tưởng 


Một phân tích tứ đại (Catudhatuvavatthana) 


ông vô biên xứ 
akasananficayatana) 


CHÜ THÍCH: 


Sáu cá tánh: 


nt - 


Tánh tham (ragacarita); Tánh sân (dosacarita); Tánh si (mohacarita); Tánh tín 
(saddhacarita); Tánh giác (buddhicarita); Tánh tâm (vitakkacarita). 


Ba loai dinh: 

Ch : Chuán bi dinh (parikamma) 
C : Cận dinh (upacara) 

A : An chi dinh (appana) 
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Ba tướng: 


- Chuẩn bị tướng (parikamma) 
- Học tướng (uggaha) 
- To tướng (patibhaàga) 
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PHU LUC III 


CÁC PHÁP GIẢI THOÁT KHÁC 


Ngoài Báy Giai Doan thanh tinh thuóng duoc dé cáp trong Tang kinh và ở bộ 
Thanh Tinh Dao ra, Tang Diệu Pháp còn nói dén một sô các pháp thanh tịnh khác. 


1. Tam Tướng hay Ba Đặc Tánh Của Hiện Hữu 


Vô thường tướng : Aniccalakkhanam 
Khô tướng : Dukkhalakkhanam 
Vô ngã tướng : Anattalakkhanam 


2. Ba Pháp Quán 

Vô thường tùy quản : Aniccänupassana 
Khô tùy quán : Dukkhanupassana 

Vô ngã tùy quán : Anattanupassana 


3. Mười Tuệ Minh Sát 


Từ Thâm Sát Tuệ (sammasananñanam) dên Thuận Thứ Tuệ (anulomanfianam) — 
xem lại phán nói vé 16 tuệ minh sát. 


4. Tam Giải Thoát 

Không tánh giải thoát : Sunfinfiato vimokkha 
Vô tướng giải thoát : Animitto vimokkha 

Vó nguyén gidi thoát : Appanihito vimokkha 
5. Tam Giải Thoát Món 

Không tùy quán : Sunfinfàtanupassana 

Vô tướng tùy quán : Animittanupassanàá 


Vô nguyện tùy quản : Appanihitanupassanà 
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PHỤ LỤC IV 
TÁM GIẢI THOÁT (Vimokkha) 


Tự mình có sắc (thân), thây các sắc. Tức là bón thiên sắc giới của người chứng 
thiên băng cách tu tiên kasina xác định vật nơi thân của mình, chăng hạn như màu 
tóc, ... 


Khóng tuóng tri nói sác, vi ây thấy các ngoại sắc. Tức là bốn thiền của người 
chứng thiền bằng cách tu tién các đề mục thiền bên ngoài, nhu các kasina, . 


VỊ ây tập trung vào ý nghĩ: “đó là tịnh”. Tức thiên chứng của vi tu tiên 

các kasina xanh, vàng, đỏ, tráng,... 

Hoàn toàn vượt qua các sắc tưởng, do sự biên mât của các đôi ngại tưởng, không 
tác ý đên những tưởng sai biệt, với suy tư “hư không là vô biên”, vị ây chứng và 
trú trong Không vô biên xứ. 


A 1299 


Hoàn toàn vượt qua Không vô biên xứ, với suy tư “thức là vô biên”, vi ây chứng và 


trú trong Thức vô biên xú. 


Hoàn toàn vượt qua Thức vô biên xứ, với suy tư “không có gì”, vị ây chứng và trú 
trong Vô sở hữu xứ. 


Hoàn toàn vượt qua Vô sở hữu xứ, chứng và trú Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 


Hoàn toàn vượt qua Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt Thọ Tưởng 
Định (Diệt tận dinh). 


Đây là những giải thoát (vimokkha) tương dói vì hành giả phải tuân tự vượt qua 
các bậc thiên để đạt đến sự giải thoát chán chánh, di nhiên ở đây không ké Diệt 
tán định là định chứng cua các vị Anahàm và Alahán đã đặc tám thiên chứng và có 
đủ điêu kiện như đòi hỏi. 
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NHỮNG CHỮ VIÉT TÁT 
A.N. Anguttara Nikaya — Tăng Chi Bộ Kinh 
A.N.A Anguttara Nikaya Atthakatha (Manoratha-pürani) — Chú Giải Tăng Chi Bộ Kinh. 


A.N.T. | Anguttara Nikaya Tika (Saratthamañ7usđ) - Phụ chú giải (hay Só giải) Tăng Chi 
Bộ Kinh. 


BMTP. Buddhist Meditaton in Theory and Practice — Thiền Phật giáo: Lý thuyết và thực 
hành. 


Dhp. Dhammapada — Pháp Cá Kinh. 
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Dhs. 
Dhs.A 
DN. 
DN. A. 
DN. T 
GS. 
KS. 
Milp. 
MN. 
MN.A. 
MN.T 
P.P 


Psy. 
Ethics 


Pts. 
Pts. A. 


Pug. P 
QKM. 
S.N. 
SN.A 
SN.T. 
Vibh. 
Vimv. T. 
Vinp. 
Vin. A. 
Vism. 
Vism. T. 


Dhammasangani — Bộ Pháp Tu. 

Dhammasangani Atthakatha (Atthasalini) — Chú giải Bộ Pháp Tu. 
Dighà Nikãya — Trường Bộ Kinh. 

Dighà Nikaya Atthakatha (Samangala Vilasini) — Chú giải Trường Bộ Kinh. 
Dighã Nikàya Tika — Phu chú giải Trường Bộ Kinh. 

The Book of the Gradual Sayings — Tăng Chi Kinh 

The Bool of the Kindred Sayings — Tuong Ung Kinh. 

Milindañha — Mi Tiên vẫn đáp. 

Majjhima Nikãya — Trung Bộ Kinh. 

Majjhima Nikãya Atthakathà (Papaficasudani) — Chú giải Trung Bộ. 
Majjhima Nikāya Tika - Phụ chú giải (Sở giải) Trung Bộ. 

Path of Purification — Thanh Tinh Dao 

Buddhist Psychological Ethics — Tám luán ly Triét hoc Phát giáo 


Patisambhidamagga — Vô Ngại Giải Dao. 


Patisambhidamagga Atthakatha (Saddhammap-pakasini) — Chú giải Vô Ngại Giải 
Đạo. 


Dhãtukathä Puggalapaññattipati — Chất ngữ luận và Nhân ché định luân. 

The Questions of King Milinda — Những câu hỏi của Vua Mi-lan-đà. 

Samyutta Nikaya — Tương Ung Bộ Kinh. 

Samyutta Nikãya Afthakatha (Saratthapakasant) — Chú giải Tương Ung Bộ Kinh. 
Samyutta Nikãya Tikā — Phụ chú giải Tương Ung Bộ Kinh. 

Vibhanga — Bộ Phân tích. 

Vinaya Pitakam — Luật Tang 

Vinay Atthakatha (Samantapasadika) 

Visuddhimagga — Thanh Tinh Dao. 


Visuddhimagga Maha Tika (Paramattha-mafijusa) — Phụ chú giải Thanh Tinh 
Dao. 
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Nguồn: http://www.budsas.org/uni/u-cdtctg/tcq-00.htm 


www.thienquan.net 
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